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RÉSUMÉ 
Ce projet de recherche s'inscrit dans la mouvance actUelle de non-violence et 
présente une vision théologique et contemporaine de cette alternative intégrant la 
dimension spirituelle à la dimension politique du combat pour la justice sociale. 
L'un des objectifs poursUIVIS est de mettre en lumière l'apport spécifique du 
féminisme à cette alternative dans un monde où la violence semble la solution 
inéluctable pour obtenir justice et garantir la paix. À partir des propos développés 
par les théologiennes féministes: Lytta ,Basset, Ivone Gebara, Dorothee Soelle et la 
philosophe Leela Fernandes, je dégage des convergences qui permettent de repenser 
autrement le rapport à l'autre, à la création et au divin. 
À chaque génération, des tisserandes s'affairent et retissent sur le métier du 
temps, la toile de la vie, avec des fils de trame et de chaîne appropriés, des fils 
sombres et lumineux du quotidien des femmes. Dans ce mémoire, les tisserandes de 
l'espérance lancent inlassablement la navette de la vie. Pour deux d'entre elles, il 
s'agit des fils de la recherche de sens: le pardon avec L. Basset et la liberté avec I. 
Gebara. Ces fils sont consolidés par celui de l'amour que D. Soelle développe 
comme mystique de résistance et par les fils de la vérité et de la justice qui, selon L. 
Fernandes, conduisent à une pratique féministe de transformation. Tous ces fils sont 
inter-reliés et nourrissent leur pouvoir de transformation dans l'enracinement 
. spirituel éclairé par la tradition éthique chrétienne qui donne sens et orientation à 
l'alternative de la non-Violence. Dans la mesure où des femmes et des hommes 
incarnent dans leur vie cette alternative et hi portent dans la sphère politique de leurs 
engagements, le cycle de reproduction de la violence est brisé: Alors, « un ciel 
nouveau et une terre nouvelle» commence à se réaliser dans l'aujourd'hui du temps. 
MOTS CLÉS 
Féminisme - théologies féministes - violences - non-violence - quotidien -
salut - spirituel - politique - tradition chrétienne. 
SUMMARY 
This research project is written within the context of the CUITent movement of 
non-violence and presents a theological and contemporary vision of this 
alternative, integrating the spiritual dimension with the political struggle for social 
justice. One of the objectives pursued is to bring to light the distinctive 
contribution of feminism to this alternative way, in a world where violence seems 
to be the only unavoidable solution to obtain justice and to guarantee peace. 
Starting from material developed by feminist theologians Lytta Basset, Ivone 
Gebara, Dorothee Soelle and the philosopher Leela Fernandes, 1 present a certain 
convergence which perrnits rethinking a different way for relating to the other, to 
creation and to the divine. 
ln each generation, the weavers are attentive to the loom of time and on it, 
reweave the tapestry of life with appropriate threads and chains on the warp and 
woof of the loom, the dark and light threads of the day-to-day life of women. In 
this paper, the weavers ofhope never tire oflaunching the shuttle oflife. For two 
ofthern, it is a question of the threads ofresearch into meaning: forgiveness for L. 
Basset and freedom for 1. Gebara. These threads are consolidated by that of love 
which D. Soelle develops as a mystique of resistance, and by the threads of truth 
and justice which, according to L. Fernandes, lead to a feminist practice of 
transformation. AlI the threads are inter-related and nourish their power to 
transform from their spiritual roots, enlightened by Christian ethical tradition 
which gives meaning and orientation to the alternative of non-violence. In the 
measure in which women and men incarnate this alternative into their lives and 
carry it into the political sphere of their commitrnents, is the cycle of reproducing 
violence broken. Then "a new heaven and a new earth" begins to be realized in 
the today oftime. 
KEYWORDS: 
Fenlinism - feminist theologians - violence - non-violence - day-to-day -
salvation - spiritual - politics - Christian tradition. 
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RÈGLES DE FÉMINISATION 
Selon les divers courants féministes, les règles de féminisation des textes ne 
font pas unanimité. Par conséquent, dans ce-mémoire pour référer aux deux sexes 
autrement que par un doublet, je choisis d'utiliser le « E »majuscule pour inclure le 
féminin et le rendre visible chaque fois qùe les deux gemes (féminin et masculin) 
sont concernéEs. 
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INTRODUCTION 
Notre mémoire collective a été des siècles durant amnésique de la 
contribution des femmes au devenir de la société et de l'Église. Sur tous les 
continents, les femmes et les petites filles doivent lutter pour leur survie et celle des 
leurs. Ce mémoire veut montrer' que si elles sont bien souvent des victimes de 
systèmes injustes et hiérarchisés, elles sont surtout des sages-femmes en ce sens 
qu'elles sont accoucheuses de vie et actrices d'une transformation sociale qui ne peut 
se réaliser sans leur contribution spécifique. 
Cette réflexion est née d'une urgence et d'une indignation. Tout d'abord, 
l'urgence d'un changement de paradigme res~enti au plus intime de moi-même suite. 
au constat de la violence croissante comme solution aux conflits, familiaux, sociaux 
et internationaux qui font la manchette quotidienne des médias. 
Il a fallu Hiroshima, Auschwitz, le 11 septembre 2001, tant et tant de conflits 
sur la planète, de violences au quotidien pour remettre à l'ordre du jour des 
mouvements sociaux l'alternative de la non-violence. Il a fallu pour ma part une 
formation à la non-violence, donnée à Rome en 1995, par Hildegard Goss-Mayrl 
pour comprendre qu'il y avait possibilité de briser la. spirale de violence et de 
construire un monde différent en conscientisant les gens aux injustices et en 
travaillant avec les victimes à changer ce qui est en leur pouvoir de changer à partir 
de leur réalité. 
Ensuite, je ressens une indignation concernant la place et le rôle des femmes 
dans la société. Ma sensibilité particulière pour défendre la cause des femmes s'est 
révélée au cours des douze années pendant lesquelles j'ai vécu en Afiique. J'ai 
compris que, dans certaines cultures, la fille se sent naturellement inférieure au 
garçon et que ce dernier, dès son jeune âge, a tous les droits parce que mâle. Dans 
diverses cultures, le rôle traditionnel attribué aux femmes est de se tenir activement 
mais discrètement dans r ombre. TI est reconnu que derrière les hommes qui ont fait 
l'histoire, il y a une femme qui a été son inspiratrice. 
1 Voir Jean Goss et Hildegard Maye. Évangile et luttes pour la paix. Séminaire d'entraînement à la 
non-violence évangélique, Paris, Editions Les ~ergers et les Mages, 1989, 98 p. Militante de la non-
violence, elle a donné de nombreuses fonnations dans divers pays du monde. . 
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Comme femme d'Amérique du nord et religieuse québécoise dans un Institut 
missionnaire international, j'ai eu personnellement à me confronter à un pouvoir 
mâle et clérical dans mon engagement pastoral. Au sein de mon Institut, j'étais fière 
que lors de l'Assemblée générale de 1993, le langage inclusif ait été adopté dans nos 
documents officiels et devienne partie intégrante de notre pratique quotidienne. Ce 
changement de langage a rencontré tant de résistances que moins de dix ans plus tard, 
nous étions revenues à la case départ. Pour plusieurs de mes consoeurs, le masculin 
continue d'englober le féminin. Nous n'avons pas su découvrir la richesse de la 
sororité comme manière féministe du vivre-ensemble . 
. Il a fallu les cours suivis à la Faculté de théologie et des sciences des 
religions au début de ce millénaire pour réaliser que la pensée et la pratique 
féministes étaient exclues du savoir universel et qu'on n'y faisait point référence en 
philosophie, en ecclésiologie et en théologie post-Vatican ll. Par ailleurs, une 
Collective de femmes féministes chrétiennes L'Autre Parole est née au Québec en 
1976 pour se réapproprier la tradition chrétienne et élaborer une parole autre ancrée 
dans le vécu des femmes et dans leurs luttes pour la justice, l'égalité, la sororité. 
D'autres groupes d'appartenance viennent nourrir mes engagements, tenir ma 
conscience en alerte et ma solidarité active: l'Association des religieuses pour la 
promotion des femmes (ARPF), le réseau Justice et Foi, le Centre de théologie et 
d'éthique contextuelles québécoises (CETECQ), la Fédération des fèmmes du 
Québec (FFQ) et la Marche mondiale des femmes, pour n'en nommer que quelques-
uns. 
La contextualité dans laquelle s'inscrit mon sujet de mémoire, les idéologies 
qui mènent le monde et servent à justifier une lutte sans merci contre les pays dits de 
« l'axe du Mal »2 m'amènent à me poser des questions au sujet de la mondialisation, 
du féminisme et de la spiritualité comme clés d'une militance non-violente. 
De prime abord, la mondialisation s'est imposée comme un outil au service du 
néolibéralisme. Aussi, je me demande en quoi et à quelles conditions la 
mondialisation peut servir la cause des femmes et celle des personnes laissées-pour-
2 Expression utilisée par le président des États-Unis G.W. Bush poUr légitimer sa lutte contre le 
terrorisme au lendemain de la tragédie du World Trade Center, le Il septembre 2001. 
compte de la société? Certes, la mondialisation a été voulue par des gouvernements et 
cette volonté s'est traduite par des traités de libre-échange entre les États. Les 
compagnies transnationales jouissent d'une grande liberté et sont protégées par des 
lois qui violent les droits des travailleurs et polluent l'environnement. Elles sont libres 
entre autres de toute responsabilité sociale face aux inégalités qu'elles créent. Au 
début du 21 e siècle, deux événements particuliers se sont opposés au projet néo-
libéral: la Marche mondiale des femmes et le Forum social mondial. Aussi, malgré 
les aléas de la mondialisation dénoncés par les altermondialistes, ces ·tenantE3s d'un 
« Autre monde possible» lors des forums sociaux mondiaux, je crois que pour les 
femmes et ces acteurs sociaux de la base, la mondialisation est aussi une opportunité 
de solidarité pour sortir des frontières identitaires et faire cause commune avec les 
femmes et les hommes qui rêvent d'un avenir autre pour les humains. Elles, ils sont 
préoccupés de l'héritage à laisser aux générations futures. 
« En fait, le combat féministe contre la mondialisation (néo)libérale est d'abord 
et avant tout un combat pour la dignité humaine. Dignité sur le plan personnel 
alors que la liberté, l'égalité, l'individuation et la sécurité doivent être garanties 
à chacun et chacune sans exception. Dignité également sur le plan matériel 
dans un monde où régnera une certaine justice sociale et dans lequel l'extrême 
misère devra être éradiquée. Cette lutte pour la dignité humaine ne doi~ pas être 
le fait que de quelques-unes, car, comme le rappelait Condorcet en 1790 au 
moment de la Révolution française, un droit' qui n'est pas reconnu à tous est un 
privilège »4. . 
Mais, pourquoi avoir choisi une approche de théologies féministes pour 
aborder la non-violence? Les femmes constituent plus de la moitié de l'humanité, 
pourquoi leur leadership n'est-il pas reconnu? Dans l'Église catholique comme dans 
la société occidentale, nous parlons d'elles à partir de rôles bien spécifiques dans 
lesquels on les enferme. Nous reconnaissons leurs dons, leur efficacité, leur soutien 
comme aidantes naturelles, collaboratrices, agentes de pastorale tout en continuant à 
les maintenir dans des fonctions de subalternes au service de ... À partir d'une 
interprétation androcentrique des textes dits sacrés, notre imaginaire religieux a été 
nourri par deux « prêts-à-porter» sur la manière d'être femmes: l'un à évite~ et 
3 Dans ce mémoire, le « E » majuscule est ajouté par moi-même pour inclure le féminin chaque fois 
que les deux genres (masculin et féminin) sont concernéEs. 
4 Diane Lamoureux,« Le féminisme et l'altermondialisation ». Recherchesféministes, Volume 17, 
no 2, GREMF, Université Laval, 2005, p. 189. 
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l'autre à imiter. Il s'agit d'Ève, la désobéissante, et de Marie, la soumise à la volonté 
de Dieu. Une relecture féministe des textes qui parlent d'elles nous montre que ces 
deux femmes incarnent des aspects différents de notre humanité de femme et que 
toutes deux ont transgressé l'ordre pensé par les hommes au nom de Dieu. 
Comme femmes et comme croyantes nous avons encore à découvrir l'héritage 
laissé par les premières femmes-apôtres, les Mères de l'Église, les théologiennes de 
la libération et tant de « Mères Courage»5 à travers le monde qui maintiennent la vie 
à bout de bras. Rendre les femmes visibles et apprendre à penser le monde en tant 
que femme m'amène à une relation avec le Dieu de la vie, le Dieu de Jésus qui a 
libéré les humains de leurs servitudes et qui s'est rendu solidaire de toutes nos 
expériences humaines. 
Au-delà des religions qu'on accuse de pactiser à tort ou à raison avec la 
violence, comment re-découvrir la spiritualité comme sens à la vie, souffle qui anime 
la militance visant un changement social? La crise spirituelle qui marque l'Occident 
se traduit par une désaffection de la religion, par une perte de repères communs en ce 
qui concerne notre tradition chrétienne et par une recherche effrénée de sens à 
caractère individuel. En 1996, la théologienne Lise Baroni affinnait que la spiritualité 
de l'engagement pour la justice existait comme pratique sociale au Québec mais qu'il 
restait à lui donner des mots. Cette spiritualité trouve son ancrage dans ce qu'elle 
appelle « les quatre pôles d'une conscience agissante: la foi en la vie malgré tout et 
jusqu'au bout; une solidarité qui définit ses propres rites; un désir obstiné de 
transfonnation et un Dieu qui prend option pour les pauvres» 6. 
Comment être artisanes de paix quand la violence fait rage en nous et autour 
de nous? De tous les lieux de combat, celui du quotidien où les femmes assurent la 
survie, celui des zones de guerre et de désolation où elles travaillent à la 
reconstruction quand cesse le bruit des canons, les femmes, ces militantes de 
l'impossible prennent alors le relais, elles se tiennent debout avec comme seule 
5 Benoît Aubry, « Mères Courage du Rwanda. De l'abattoir d'humains à la dignité », Perspectives 
CSN, mars 2006, pp. 22-23. Titre d'un film de Léo Kalinda qui relate comment les femmes du 
Rwanda ont survécu au génocide de 1994 et reconstruisent leur pays avec comme vis-à-vis des 
hommes qui ont abusé d'elles. 
6 Lise Baroni, Au cœur de nos solidarités. Pour une spiritualité de l'engagement social, Montréal, 
Paulines, 1996, pp. 44-55. 
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alternative la non-violence et un courage à toute épreuve pour continuer leur marche 
envers et contre tout. Marlène Tuininga, une correspondante de paix, s'est rendue 
dans une vingtaine de pays du monde où elle a vu des femmes à l'œuvre pour 
combattre les maux dont souffre la population de leur pays, elle constate que 
«d'un pays à l'autre, l'inspiration est partout la même: une certaine vision de 
1 'homme, de l'être humain, qui refuse la haine qui traverse les frontières et qui 
se méfie des idéologies dominantes. Une vision qui a amené plusieurs de ces 
groupes à se prononcer explicitement pour le combat non-violent. Et qui les 
pousse souvent à préférer à l'action pour la paix plus ou moins abstraite, le 
combat contre les causes et les conséquences des violences et des conflits »7. 
Le 20e siècle a été marqué à la fois par des progrès scientifiques importants et 
une violence qui a fait des millions de victimes. Le droit de rêver à un avenir meilleur 
pour toute l'humanité est plus que jamais hypothéqué et « le fait si général que l'on 
prenne son parti de l'exploitation, de l'oppression, de l'injustice révèle l'apathie de 
l'ensemble de la société, un état d'indifférence et d'inaptitude à souffrir »8. Selon D. 
Soelle, c'est par la prise en compte de la souffrance dans nos vies et dans celles 
d'autrui que naît la conscience politique et une disponibilité de cœur et d'esprit pour 
devenir acteurs et actrices du changement dans nos sociétés. C'est un point de vue 
partagé par les mouvements de femmes et les théologiennes féministes. Par ailleurs, 
dans les sociétés fragilisées par une mondialisation sauvage, une violence endémique 
enracinée dans la culture patriarcale touche particulièrement les femmes. Désormais, 
l'on parle de «féminicide»9 pour les crimes dont sont victimes les femmes de 
Ciudad Juarez au Mexique: plus de quatre cents femmes assassinées et cinq cents 
autres disparues depuis 1993. Proies faciles car la plupart d'entre elles étaient venues 
d'autres États pour trouver un emploi et survivre. Elles travaillaient dans les 
maquiladoras, dans les magasins ou encore à faire des ménages et vivaient seules 
loin de leur famille. On peut définir les crimes commis comme étant ({ l'assassinat 
misogyne de femmes par des hommes. Un phénomène social lié au système patriarcal 
dans lequel les femmes sont prédisposées à être tuées, soit parce qu'elles sont des 
7 Marlène Tuininga, Femmes contre les guerres. Carnets d'une correspondante de paix, Paris, Desclée 
de Brouwer, 2003, p. IL 
8 D. Soelle, Sou./frances, p. 54. 
9 Marc Femandez, et Jean-Christophe Rampal, « Ciudad Juarez, capitale du féminicide », {( Combat. 
Esther Chavez » dans Christine Ockrent, et al, Le /ivre noir de la condition des fèmmes, France, XO 
Éditions, pp. 135-150. 
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femmes, soit parce qu'elles ne le sont pas de la bonne manière »10. Toutefois, pour 
parler de « féminicide» plusieurs facteurs doivent être réunis « des conditions 
sociales, politiques, économiques et juridiques particulières d'oppression envers les 
femmes qui peuvent aller jusqu'à l'assassinat »11. Il s'agit d'une triste réalité qui ne 
s'applique pas qu'aux crimes commis à l'égard des femmes du sud mais également 
dans la situation vécue par les femmes autochtones au Canada. Depuis vingt ans, 
quelque cinq cents femmes autochtones ont disparu sans que cela soit réellement pris 
au sérieux par les autorités gouvernementales. 
L'Église pas plus que l'État n'échappe à la violence institutionnalisée. Aussi, 
quand 1. Gebara prit conscience qu'en Amérique latine, les Églises et les théologies 
ne dénonçaient pas les violences faites aux femmes, elle avoue: 
« j'eus le souffle coupé pendant un certain temps quand je découvris la 
complicité de la théologie chrétienne, et en particulier catholique, dans la 
légitimation et aussi dans la production de violence et d'injustice par les 
contenus et les symboles religieux. La symbolique religieuse, celle qui 
exprimait nos valeurs chrétiennes, avait non seulement une expression 
masculine mais accentuait la dépendance des femmes à l'égard des hommes. 
Ces valeurs se cristallisaient sur un projet sacrificiel de salut à visage 
masculin 12 ». 
De victimes de la violence, de la pauvreté, des guerres, les femmes dans leurs 
pratiques quotidiennes mettent en œuvre pour leur survie, celle de leur famille et de 
leur peuple, des moyens non-violents pour bâtir sur les ruines une vie différente. 
Actuellement, les femmes autochtones mènent la campagne « Sœurs d'esprit »13 pour 
sensibiliser les autorités du pays et la population canadienne aux disparitions. En 
novembre 2003, un Front international contre le féminicide a été créé. 
L'urgence d'un changement de paradigme s'impose tant dans la société civile 
que dans les Églises afin de redonner espérance à l'humanité blessée et déchirée de 
tant de manières. D'autres voix se font entendre, ainsi l'ONU et le COE14 ont ciblé 
10 Marc Fernandez, et Jean-Christophe Rampal, op. cit., p. 138. 
Il Marc Fernandez, et Jean-Christophe Rampal, op. cit., p. 139. 
12 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 183. 
13 Association des femmes autochtones du Canada, Description du programme. (Page consultée le 23-
07-2007). [En ligne] 
http://W1Vw.sistersillspirit.ca/background. php 
14 Sigles de: l'Organisation des Nations-Unies (ONU) et du Conseil œcuménique des Églises (COE). 
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un défi commun celui de Vaincre la violence en décrétant que la première décennie 
du 21 e siècle serait consacrée à bâtir une culture de la non-violence et de la paix. Il y . 
a là la reconnaissance d'une responsabilité personnelle et collective par rapport à la· 
dynamique globale de la paix. À l'instar de M. Gandhi et de M.L. King Jr., la non-
violence est perçue par les théologiennes féministes l5, non seulement comme un 
moyen politique, mais aussi comme un mode de vie qui implique un changement de 
regard sur la réalité et sur l'humain. Les enjeux de cette alternative sont à la fois 
anthropologiques, éthiques, spirituels, politiques et théologiques. Comme l'a souligné 
Jean-Paul II à l'ONU, en novembre 2000 : « Une culture de la paix doit être une 
culture des droits humains. Le monde a besoin d'hommes et de femmes pour 
témoigner de la force de la non-violence »16. Depuis le Il septembre 2001, les États-
Unis et leurs alliés croient que tous les moyens sont bons pour lutter contre le 
terrorisme et tout ce qui menace la sécurité des pays occidentaux. Pour sa part, L. 
Fernandes nous partage une conviction: 
«It is prec~sely at the moment of a threat to one's material security that a 
spiritualized practice of non-violent transformation i~ most acutely needed. The 
question of security in fact poses the deepest possible spiritual challenge to 
individuals, communities and nations for it is an area which bas created the 
most distortion around the meaning of self-preservation» 17. 
But de ce mémoire. Dans un monde où la violence semble la solution 
inéluctable pour obtenir justice et garantir la paix, ce mémoire veut présenter une 
vision théologique et contemporaine de la non-violence, laquelle vision intègre 
spiritualité et justice sociale tout en mettant en lumière l'apport spécifique du 
féminisme à cette alternative. Par conséquent, mon objectif général est d'étudier la 
thématique de la non-violence chez une philosophe et trois théologiennes chrétiennes 
situées dans des contextes géopolitiques occidentaux différents : Amérique du nord, 
Amérique du sud et Europe de l'ouest, lesquels viennent colorer leur réflexion et leur 
militance non-violente. Ces théoriciennes et praticiennes, par l'alternative de la non-
\5 Il s'agit des théologiennes dont je veux dans ce mémoire montrer la contribution à l'alternative de . 
la non-violence: L. Basset, 1. Gebara, D. Soelle et de la philosophe L. Fernandes. 
16 Jean-Paul II, (page consultée le 25 octobre 2004). Une culture de paix. Intervention de 
l'observateur pennanent du Saint-Siège, session plénière de l'ONU, le 02. Il. 2000. [En ligne] 
httpJ/",\.\,.yatican.va/roman curÜ1fsecret:lriat statedocuments/rc seg 
17 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 66. 
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violence, relèvent les nouveaux défis posés par la mondialisation néolibérale et le 
désenchantement dû au conservatisme institutionnel. Ceci m'amène à poursuivre les 
objectifs spécifiques suivants : 
Situer le renouvellement de l'alternative de la non-violence en no~re temps. 
Analyser une contribution féministe, celle de Leela Fernandes, à la 
problématique actuelle de la non-violence. 
Identifier chez L. Fernandes et les trois théologiennes: Lytta Basset, Ivone 
Gebara et Dorothee Soelle les accents particuliers de chacune et les points de 
convergence pouvant contribuer au développement récent du rapport non-
violence et féminisme. 
Dégager des éléments et des stratégies permettant de mettre au Jour la 
complicité du monde occidental avec la violence. 
Pourquoi avoir choisi ces auteures comme références? Mon choix a été 'motivé par 
le fait que ces auteures rejoignaient deux de mes préoccupations: les femmes et la 
non-violence. En effet, dans nos sociétés traversées par de multiples violences qui 
affectent l'humain et la création, je me demandais: comment rendre visible la 
contribution des femmes à l'alternative de la non-violence et à quelles conditions 
cette contribution féministe à la non-violence pouvait-elle changer le cours de 
l'histoire? J'avoue qu'il n'était pas évident de trouver dans les bibliographies des 
cours suivis ou dans les bibliothèques des écrits de théologiennes féministes qui 
développent la thématique de la non-violence. J'ai cherché chez quelques auteurs, 
Jean-Marie Muller et René Costel8, dont les écrits sont reconnus comme des 
classiques en matière de non-violence quelques références à des philosophes et 
théologiennes féministes mais je n'ai trouvé aucune mention d'un apport spécifique 
des femmes à cette alternative. Après avoir dépassé mes déceptions et mes craintes, 
je me suis laissée guider par mon intuition et mon expérience d'engagement 
m'indiquant que les femmes ont eu à chaque époque une manière spécifique de 
contrer la· violence et. qu'aujourd'hui encore, elles peuvent ouvrir des avenues 
inédites pour construire une culture de paix, 
18 Jean-Marie Muller, Vers une culture de la non-violence, France, éditions Dangles, 2000, 330 p. et 
René Coste, Théologie de la paix, Paris, Cerf, 1997, 451 p. 
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Dans ma première approche de la non-violence lors d'un séminaire de 
formation19, j'ai fait largement connaissance avec M. Gandhi et M. L. King comme 
témoins privilégiés de cette approche alliant dans leur militance le spirituel et le 
politique. Par la suite, j'ai rencontré des théologiennes féministes dont L. Basset et 
1. Gebara20 qui, confrontées personnellement à la violence, ont pu s'en sortir en 
empruntant le chemin de la non-violence. Depuis 1999, des lectures et des cours 
suivis à la Faculté de théologie et des sciences des religions m'ont confirmé que la 
démarche des quatre auteures choisies en étaient une de non-violence et cela se 
traduisait par la déconstruction du discours patriarcal sur Dieu et sur l'humain, sur 
le pouvoir et le sacré. Leur relecture de la praxis de Jésus remettait à l'ordre du jour 
une tradition éthique et spirituelle révolutionnaire, occultée dans l'Église catholique. 
Je me suis sentie rejointe dans mon vécu de femme consacrée et de militante qui se 
voulait non-violente. 
Qui sont ces militantes de la non-violence? Leela Fernandes, originaire de 
l'Inde, vit depuis vingt ans aux Etats-Unis. Philosophe, professeure d'études 
féministes et de sciences politiques, elle lie dans son approche: spiritualité, non-
violence et genre. Lytta Basset de Suisse, philosophe, théologienne et pasteure, fait 
une interprétation féministe de textes bibliques. Professeure à l'Université de 
Lausanne, elle ne s'identifie à aucun courant féministe comme tel. Ivone Gebara, du 
Brésil, est théologienne féministe de la libération et du courant écoféministe. Elle 
introduit la catégorie du genre en théologie. Dorothee Soelle d'Allemagne (1930-
2003) théologienne féministe de la libération, a toujours lié engagement politique et 
mystique dans sa militance. 
Deux de ces auteures dans des écrits récents retenus pour ce mémoire parlent 
systématiquement de féminisme et de non-violence en lien avec la tradition 
chrétienne: L. Fernandes dans Transforming }èminist Practice. Non-Violence, Social 
Justice and the Possibilities of a Spiritualized Feminism (2003) et D. Soelle, dans 
The Silent Cry. Mysticism and Resistance (2001). Elles situent leur démarche dans 
19 Formation donnée aux Sœurs Notre-Dame des Apôtres par Hildegard Goss-Mayr, Rome, juin 1995. 
20 L. Basset : abus subis dans son enfance et 1. Gebara : mise au silence dans les années 80 par les 
autorités romaines. 
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la mouvance de M. Gandhi et M.L. King21 . L. Basset, avec qui j'ai discuté de mon 
sujet, a développé une interprétation des textes bibliques~ subjective et axée sur le 
témoignage des évangélistes et la praxis du témoin Jésus. Sa relecture du récit des 
origines est déculpabilisante pour la femme, donne une autre vision de l'humain dans 
ses diverses relations et une clé pour faire face au mal auquel il est confronté toute 
sa vie. Parmi les écrits retenus, dans Le pouvoir de pardonner (1999), l'auteure 
présente comment «faire non-violence »22 à la manière de Jésus. Dans un cours23 
suivi à l'Université de Montréal avec I. Gebara, j'ai saisi comment la liberté était 
pour elle une quête non-violente reliée au contexte où elle vit et au mal de vivre des 
femmes de son quartier. Parmi ses écrits, j'ai retenu: Le mal au féminin. Réflexions 
théologiques à partir du féminisme ( 1999); Les eaux de mon puits. Réflexions sur des 
expériences de liberté (2003) et Fragile liberté (2005) . Sa pensée de théologienne 
féministe est libérante et donne un visage humain au Dieu de Jésus. Son 
anthropologie du « mélange24 » comme constitutif de l'humain ne peut que 
contribuer à humaniser nos relations et rendre possible l'alternative de la non-
violence. Selon moi, sa quête de liberté (non-violence) est ancrée dans la remise en 
lumière de la tradition éthique de Jésus. 
Démarche suivie. Dans un premier temps, j'ai lu attentivement chacune des 
auteures choisies avec le souci de vérifier si l'alternative de la non-violence y était 
présente et comment le thème de la non-violence était articulé avec la théologie 
féministe et la tradition chrétienne: En introductio!!, j'ai précisé comment j'ai été 
amenée à choisir la non-violence comme sujet de recherche et ce, à partir d'une 
approche de théologies féministes. Je pars donc de mon expérience et je donne 
certains aspects du contexte qui m'interpellent davantage et m'apparaissent comme 
« des signes» appelant à un changement de paradigme. Le chapitre premier intitulé 
« Regards féministes sur la non-violence» est divisé en quatre· sections, chaque 
section présente la vision de la non-violence à partir des auteures choisies. Pour 
21 L. Fernandes, Introduction: Gandhi and M. L. King, p. 9 and Chapter 3, "Transformative 
Possibilities of Non-Violence", Gandhi, p. 62 and M. L. King p.68. D. Soelle, Chapter 14, "Violence 
and Non-Violence", pp. 260-277. 
22 L. Basset, op cit p. 133. 
23 Cours SRL 6401,1. Gebara, La liberté au quotidien. Naissance d'une nouvelle éthique, automne 
2003. 
241. Gebara, Le mal auféminin, p. 152. 
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chacune, il Y a une mise en contexte et je précise l'herméneutique qu'elle privilégie. 
Ensuite, j'analyse les différents points qui ressortent et guident sa réflexion et 
comment elle s'inscrit dans la perspective de la non-violence. Le chapitre deuxième 
« Théologies féministes et non-violence », comprend deux sections où l'analyse 
s'approfondit en mettant tout d'abord en valeur les accents particuliers à chacune. 
Dans la seconde section, j'analyse les convergences entre les auteures, en étant 
attentive à leur articulation au féminisme, à la non-violence et à la tradition 
chrétienne. Ces convergences nous indiquent les éléments essentiels pour développer 
une alternative de la non-violence et ce qu'elle est appelée à devenir: une révolution 
spirituelle et politique, c'est ce qui fait l'objet de la conclusion de ce mémoire. Cette 
démarche veut finalement donner la vision féministe et chrétienne de la non-violence 
qui ressort des documents étudiés et ouvrir sur un avenir plein d'espérance dont la 
responsabilité incombe à chaque humain et à chaque génération de construire. 
Orientation de la recherche. Les théologies féministes présentent' la non-
violence comme une exigence éthique et voient l'urgence de repenser la conception 
actuelle de pouvoir et de justice, du rapport à l'humain et à la création. 
« History has shown us that progressive social movements that have rested on 
an assumption that the spiritual and material are opposed, or even 
disconnected, realms have ultimately tended to reproduce the kinds of power 
relations they have sought to change »25. 
En privilégiant l'approche féministe qui intègre le spirituel et le matériel de 
même que la nécessaire implication dans le politique, l'alternative de la non-violence 
peut conduire à une véritable révolution pour notre temps. Révolution, en ce sens 
qu'elle bouleverse l'ordre établi reposant sur des rapports dualistes, androcentriques 
et patriarcaux, et ce, tant dans la société civile que religieuse. Révolution spirituelle 
car le changement entrevu commence au cœur de l'humain, c'est là que les femmes 
puisent leur énergie pour lutter contre toutes les fonnes d'exploitation et c'est là 
également que naît le rêve d'un monde différent qui s'apparente à celui dont parle 
l'Apocalypse « une terre nouvelle et un ciel nouveau o~ il n'y aura plus de pleurs, de 
cris et de peine car l'ancien monde s'en est allé» (Ap 21, 1-4). Révolution politique 
sans quoi ce rêve ne peut devenir réalité. En effet, il ne peut se concrétiser dans 
. 25 L. Fem~des, Transforming Feminist Practice, p. 12. 
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l'histoire que par les mouvements féministes et le concours d'autres organisations de 
militance sociale qui se posent comme des acteurs et actricès de ce changement 
radical à partir des lieux de désolation, de carnage où tant de leurs proches ont 
succombé. Comme femmes occidentales et privilégiées de ce monde globalisé, nous 
unissons nos forces aux leurs pour dire Non aux injustices chez nous et à 
l'exploitation des populations du sud. 
La non-violence est une traduction· du mot sanscrit ahimsa (a: privatif et 
himsa : nuisance, violence) que M. Gandhi utilisait pour parler de sa lutte et de son 
engagement pour la justice sans himsa, c'est-à-dire sans détruire l'adversaire mais 
avec satyagraha qu'il définissait . comme « the force of truth and a weapon of the 
weak» 26. Dans l'histoire de l'humanité, M.Gandhi, a été l'initiateur de la non-
violence comme alternative s'incarnant dans la vie personnelle et embrassant le 
domaine social et politique, il disait : 
« l' ahimsa est le fondement de cette recherche de la vérité. Ne pas 
tenir compte de cet appui indispensable serait aussi fragile que de bâtir sur le 
sable. S'il convient de s'opposer à certains systèmes et de les détruire, au 
. contraire, le fait de s'en prendre à leurs auteurs reviendrait à vouloir se 
prendre soi-même pour cible. Car, c'est le même pinceau qui nous a tous 
dessinés. Nous sommes les enfants d'un seul et même Créateur; et à ce titre,. 
nous avons en nous des forces divines qui sont infinies »27. 
Pour sa part, M. L. King Jr. avait compris que pour mettre fin à la discrimination 
subie par les noirEs américainEs, ils, elles devaient apprendre des comportements 
radicalement nouveaux et· qu'ainsi une « troisième voie s'ouvrait à leur quête de 
liberté, celle de la résistance non-violente, qui combine la fermeté de l'esprit et la 
tendresse du cœur, elle évite la complaisance et l'inaction de l'esprit débile aussi bien 
que la violence et l'amertume du cœur dur »28. 
Selon Louise Toupin, le féminisme peut se définir comme étant « une prise de 
conscience d'abord individuelle, puis ensuite collective, suivie d'une révolte contre 
l'arrangement des rapports de sexe et la position subordonnée que les femmes 
26 Mohandas Gandhi, Non-Violent Resistance (Satyagraha), New York, Dover Publication, 2001,p. 
75. 
27 Mohandas Gandhi, La voie de la non-violence, Textes traduits de 1'anglais, Paris, Gallimard, 1969 
(1958), p. 61. . 
28 Martin Luther King Jr, Laforce d'aimer, Traduit de 1'américain, Paris, Casterman, 1964 (1963), 
p.22. 
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occupent dans une société donnée, à un moment donné de son histoire »29. Aussi, on . 
constate que «le passage de mouvement des femmes à un concept théologique 
unifiant a été favorisé par la formulation commune d'une souffrance, d'une 
discrimination voire d'une oppression des femmes, ainsi que son interprétation 
théologique en élargissant la critique de la culture et de la société à la théologie et à 
, 30 l'Eglise)} . 
Une théologie féministe et chrétienne. Elizabeth A. Johnson rejoint celle des 
théologiennes choisies pour ce mémoire. Elle se situe dans un courant centré sur une 
perspective de libération et définit la théologie féministe chrétienne comme étant: 
« une réflexion sur Dieu et sur toutes choses dans la lumière de Dieu, réflexion 
attentive aux résonances existentieJJes de la féminitude dans le monde entier, 
valorisant 1 'humanité authentique des . femmes, et dénonçant la violation 
persistante de cette humanité dans toutes les fonnes du sexisme, qui constitue 
un paradigme omniprésent des relations humaines marquées par l'injustice. En 
regard de la doctrine chrétienne, cette perspective se veut une revendication de 
tout l'héritage religieux par les femmes, de par leur humanité de plein droit, 
indépendamment de toute identification avec l'humanité au masculin. La· 
théologie féministe n'est pas réservée aux femmes, loin de là.: elle est un appel 
de forces vives, tant chez les femmes que chez les hommes, dans une commune 
recherche de la justice et de la vérité, en vue d'une transformation de la 
communauté tout entière })31. 
L'approche inductive utilisée dans ce mémoire est celle d'une théologie contextuelle 
féministe. Les femmes étant particulièrement touchées par la violence, mon approche 
s'articule à partir des réflexions reliées à la pratique quotidienne de la philosophe et 
croyante L. Fernandes et des théologiennes D. Soelle, I. Gebara et L. Basset 
lesquelles s'inspirent de leur vécu et de celui des femmes qui font partie de leur 
histoire. Car pour I. Gebara et les auteures choisies dans ce mémoire « l'approche 
féministe concerne des relations observables, avec des droits, avec une quête 
historique de justice et d'égalité. Et c'est à partir de phénomènes observables que les 
analyses féministes font leur interprétation et la critique de la société »32. 
29 Louise Toupin, «Les courants de pensée féministe», Institut de recherches et d'études féministes. 
Université du Québec à Montréal, 1998, p. 7. 
30 Élisabeth Pannentier, Les filles prodigues. Défis des théologies féministes, Genève, Labor et Fides, 
1998, p. 51. 
31 Elizabeth A. Johnson, Die.u au-delà du masculin et du féminin. Celui/Celle qui est, Traduit de 
l'américain, Paris, Cerf, 1999 (1992), p. 32 . 
32 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 205. 
CHAPITREr 
REGARDS FÉMINISTES SUR LA NON·VIOLENCE 
Ces regards pluriels sont colorés par l'expérience des auteures choisies, celle 
des femmes avec qui elles sont en contact dans leur rapport à elles-mêmes, au monde 
globalisé et au Dieu de .Jésus. Ces regards sont «soupçonneux )}33 en ce sens qu'ils 
remettent en question une vision du monde, de l 'humain et de la création laquelle 
conditionne le rapport au sacré et au pouvoir qui a prévalu depuis des siècles, Chaque 
auteure, en lien avec son histoire et le contexte où elle vit ses engagements en 
cohérence avec sa foi, ouvre l'avenir sur un horizon rempli d'espérance. Toutes 
. quatre ont déjà rompu avec une vision dualiste et hiérarchique qui metsans cesse en 
danger les rapports d'altérité et la justice sociale tant au niveau local que global. 
Dans une culture de violence, ces auteures proposent une alternative de la non-
violence qui respecte l'humain et la création. 
Ces regards de L. Fernandes, de D. Soelle, d'!. Gebara et de L. Basset ne sont 
pas neutres bien que critiques, ils ne condamnent pas. Ds sont confrontés au tragique 
. de certaines situations que vIvent les femmes mais ils ne sont pas désespérés pour' 
autant car au-delà des nuages d'orage, ils perçoivent l'arc-en-ciel qui conUnence à se 
dessiner. Ces regards s'ouvrent sur un horizon éclairé par la praxis de Jésus. Regards 
de femmes engagées dans un processus d'auto-évaluation car elles ne se contentent 
pas de dénoncer les systèmes oppresseurs et injustes mais témoignent des défis 
auxquels la militance non-violente est confrontée, la responsabîlité des acteurs et 
actrices du changement est située et se joue à partir du quotidien: de l'espace familial 
à l'espace sociétal; du local au national et touche tous les domaines de la vie 
(culturel, social, économique, politique, spirituel). Ces regards diversifiés ne 
s'attachent pas qu'aux aspects visibles de la réalité, ils sont attentifs à toutes les 
dimensions de la personne et des situations en attente de libération. 
33 J'emploie ce qualificatif en référence à l'herméneutique du soupçon que ces auteures utilisent dans 
la relecture des textes bibliques. 
SECTION 1 : LEELA FERNANDES. 
l'ai choisi cette auteure pour éclairer la problématique de mon sujet de 
recherche, car Leela Fernandes est à la fois une théoricienne et une praticienne de la 
non-violence dans une perspective féministe. De plus, son histoire personnel1e est 
enracinée dans deux mondes apparemment aux antipodes l'un de l'autre: l'Orient et 
l'Occident. Dans Transjorming Feminist practice. Non-Violence, Social Justice and 
the Possibilities of a Spiritualized Feminism (2003), 'l'auteure ouvre des horizons 
pour une pratique féministe libératrice dans un monde traversé par la violence et où 
la globalisation marchande semble être le dernier mot de l'histoire. 
L. Fernandes est originaire de l'Inde. Elle a émigré aux États-Unis en 1983 et 
a fait ses études universitaires au Michigan et à Chicago. C'est une professeure 
associée de sciences politiques et d'études féministes à l'Université Rutgers au New 
Jersey. En constant dialogue avec ses étudiantes, elle cherche à analyser l'impact des 
structures économiques globales sur la vie quotidienne des femmes. 
« These largely self-selected students who are already interested in studying 
and confronting questions of social inequality and social change, these often 
deeply connnitted, passionate, bright young individuals who are or should he at 
the peak of idealism and hope for change, cannot find within thèmselves the 
means to simply imagine a world without hierarchy, exclusion or injustice »34. 
Pour L. Fernandes, cette impossibilité d'imaginer un monde différent est le 
symptôme d'une crise spirituelle profonde qui se retrouve dans les mouvements 
contemporains de justice sociale. Le contenu de son livre, dit-elle, est le résultat de 
ses engagements, de ses frustrations et de ses apprentissages. Les exemples qu'eUe 
donne sont tirés de l'histoire contemporaine et d'événements politiques plus globaux 
ainsi que des arguments développés dans son cours d'études féministes. 
1.1 Préalables pour une pratique de transformation sociale 
L. Fernandes développe une compréhension des pratiques féministes en lien 
avec les différentes formes de militance sociale et avec une pratique spirituelle et 
34 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 8. 
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philosophique de la non-violence. Elle cherche à dépasser les contradictions qui 
limitent actuellement le potentiel de transformation féministe et, pour ce faire, elle 
développe trois aspects spécifiques : 1) l'importance d'inscrire l'action éthique dans 
le quotidien, 2) la nécessité de spiritualiser la pratique avec comme implication, 3) la 
nécessité d'entrer dans un processus personnel de désidentification sans lequel la 
transformation sociale serait vouée à l'échec. 
1.1.1 Clarification des concepts: éthique et spirituel 
Selon L. Fernandes, une pratique féministe de transformation sociale doit 
intégrer à la fois les inégalités socioéconomiques du monde avec un sens éthique et 
une pratique spirituelle. Néanmoins, le premier pas à faire concerne la conception de 
l'éthique. « Ethical concern are often the foundation for the kind of public and 
service-oriented activism that feminism has taken up »35. L'éthique ne consiste pas à 
se déclarer « pour» ou « contre» le système. Ce serait simpliste. Par ailleurs, le fait 
que le féminisme poursuit des buts éthiques en luttant contre le système patriarcal et 
les pratiques qui vont à l'encontre de la dignité des femmes telle contrôle de leur 
vie, de leur corps et de leur sexualité, ne signifie pas nécessairement pour L. 
Fernandes que l'agir est éthique au plein sens du terme. L'éthique ne trouve sens que 
si elle se concrétise dans le quotidien des femmes. L' auteure met en garde ses 
étudiantes contre le piège de réduire l'éthique à un discours philosophique en 
oubliant que la pratique engage une militance politique en vue d'un changement. 
« The hidden assumption is that activism and the struggle for social change is an 
intrinsically ethical practice. In fact, however, it is not »36. Car, dit-elle, comment· 
prétendre sauver le monde de l'oppression sociale ou économique SI nous 
reproduisons dans notre quotidien différentes formes d'exclusions? 
Un slogan féministe en vogue aux États-Unis, « le personnel est politique », 
n'a pas toujours été compris avec ses implications éthiques. Pour L. Fernandes, sans 
une remise en cause des violences vécues en privé, lieu d'invisibilité des femmes, il 
ne peut y avoir de transformation sociale durable. La dichotomie entre le public et le 
35 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 54. 
36 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 55. 
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privé conforte les systèmes au poUVOlr. C'est pourquOl, il est important de 
comprendre la recherche de visibilité comme une tactique non comme un but en soi, 
et le leadership féministe comme un travail, un service avant d'être simplement une 
recherche de réalisation personnelle. 
Cette compréhension plus large de l'agir éthique nous introduit dans ce que 
L. Fernandes nomme la spiritualisation de la pratique. Le concept de spirituel est 
présenté ici en relation avec la pratique non-violente. 
« What would the beginnings of such a spiritualization of practice look like? 
As l've already suggested, a first small step at the individuallevel is simply re-
linking our ideas of social activism and our quests for social justice with 
qualities such as compassion, humility and love. This might sound simplistic in 
a world where we face vast problems ofpoverty, war and social oppression »37. 
Pour intégrer ces valeurs, L. Fernandes propose de commencer par choisir une 
journée afin de pratiquer systématiquement la compassion et l'humilité dans chacunè 
de nos actions et de nos pensées. Cet exercice fait pressentir tout le travail que l'on 
doit faire sur soi pour réaliser nos visions de transformation sociale. Car le lieu initial 
de la spiritualisation de la pratique se trouve à l'intime de soi et dans la vie 
quotidienne avant de se confronter aux différents pouvoirs (politique, économique, 
militaire, culturel) d'un monde globalisé. 
La spiritualité dont parle L. Fernandes ne peut se concevoir en dehors du 
monde matériel, elle implique une responsabilité sociale à assumer. « To spiritualize 
the material realm, is to engage in the non-violent practices that transform individual, 
community and national attacbments away from rested interests in bounded forms of 
power and control »38. Dans l'histoire, les religions traditionnelles ont prétendu 
détenir le monopole de la Vérité allant jusqu'à l'imposer à d'autres peuples. Pour 
éviter de reproduire cette erreur spirituelle, L. Fernandes parle de la nécessité de 
« décoloniser le divin ». Qu'est-ce à dire? Qu'est-ce que cela exige? 
« A decolonisation of the divine necessitates a spiritual practice that 
includes a willingness to confront all forms of political and socio~conomic 
injustice, an approach which must be engaged in without reverting to the 
colonizing forms of missionary-based attitudes to social change that have 
shaped both secular and religious movements »39. 
37 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 59. 
38 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 107. 
39 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 109. 
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La transformation sociale ne sera possible, dit L. Fernandes, que si l'on choisit 
d'intégrer le spirituel et· le matériel dans notre vie ·et notre militance comme 
moyen de contrer les injustices au lieu de les perpétuer dans une pratique dualiste. 
( 
1.1.2 Se désidentifier de quoi et pourquoi ? 
Nos vies sont influencées par des structures de pouvoir auxquelles nous nous 
identifions naturellement. Par ailleurs, L. Fernandes remarque que, dans le 
mouvement féministe, bien que les membres défendent des intérêts communs, il 
existe une logique d'identification propre à chaque groupe (femmes de couleur et 
femmes blanches, femmes lesbiennes et femmes hétérosexuelles, femmes de 
l'Occident et femmes' de l'Orien!...) qui peut être cause d'injustices entre les 
femmes. D'où la prise de conscience que les diverses identités qui influencent et 
dirigent nos vies ( la race, la nation, le genre, la sexualité, la religion) engendrent bien 
souvent la culpabilité ou la résistance au changement. Ces identités ' nous indiquent 
qu'une désidentification s'impose pour une militance de transformation sociale, 
« The movement to a state of disentification is a long and arduous journey, one that 
involves an unceasing stripping awax of all of what may seem like unending layers of 
attachment to various form of power, privilege, security and self-interest »40. 
Cependant, la désidentification dont parle L. Fernandes ne consiste pas à se 
désengager des problèmes du monde ou à se résigner sous prétexte que la pauvreté a 
. toujours existé, que les guerres font partie de l'histoire et que les empires après un 
temps d'apogée ont connu la décadence. En regard de la militance, . la 
désidentification engage plutôt l'individu dans un double mouvement où la 
démarche spirituelle et l'engagement pour la justice sociale s'interpellent· 
mutuellement. Ce sont les fixations rattachées à l'ego qui sont les plus difficiles à· 
transformer. C'est le travail de toute une vie que de se libérer d'une certaine image de 
soi liée à nos aspirations, au succès, à la reconnaissance ou encore à la supériorité. 
Sans cela, les objectifs de justice sociale ne pourront transformer le monde. Car, dit 
40 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 32. 
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L. Fernandes, la transformation des structures externes de pouvoir va de pair avec 
une transformation personnelle (structure interne de pouvoir). 
« In many ways, what 1 have been arguing here is more overwhelming that 
even an acknowledgment of such external iriequalities because what 1 am 
saying that the hidden, seemingly benign jea1ousies, fears, desires and 
ambitions which all of us, without exception, harbour within are actually not 
hidden and not benign. These internaI feelings are simply smaller versions of 
the larger structures of power that we care about; simply being committed to 
sociàl justice in its external form does not lessen the significance of our 
internaI ego investments more significant »41. 
Par conséquent, le défi de transformer les structures de pouvoir et d'inégalités 
existantes passe obligatoirement par une transformation spirituelle basée sur un 
processus permanent d'auto-évaluation et de transformation de soi tel qu'enseigné 
par plusieurs traditions spirituelles. 
1.2 Principes de non-violence et militance de transformation 
En référence à la pratique contemporaine de non-violence initiée par M. 
Gandhi, M.L. King Jr., et des groupes féministes, L. Fernandes développe quelques 
principes de non-violence susceptibles d'inspirer une militance féministe de 
transformation sociale. 
1.2.1 Quelques principes de non-violence 
Reconnaître sa propre complicité avec la violence. Selon L. Fernandes, 
combattre la violence ne se réduit pas à dénoncer ·la. violence systémique où les 
violences dont nous sommes témoins. Il est difficile de reconnaître sa propre 
complicité dans la normalisation de la violence dans des actions quotidiennes: 
représailles et vengeances au travail ou encore caIomnies qui circulent dans les 
groupes engagés pour la justice sociale et en compétition pour plus de visibilité et de 
pouvoir pour leur organisation. C'est ce genre de comportements que ML. King Jr. a 
qualifié « the eternal violence of the spirit» 42 car il· réduit la violence aux actes 
physiques et banalise les propos discriminatoires voire haineux d'où le risque, dit-il, 
de compromettre le potentiel de transformation de la militance sociale. « It is, after 
41 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 44. 
42 M. L. IGng Ir., A Testament of Hope, p. 19 cité par L. Fernandes p. 68. 
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ail, easier to condemn public physical violence that others engage in than to conduct 
a self-examÏnation of one's own practices, both at the individual and collective 
levels »43. 
Adopter la non-violence comme manière de vivre. Face aux structures de 
pouvoir identifiées par L. Fernandes comme étant le patriarcat, le colonialisme et le 
capitalisme, les penseurEs postmodemes sentent leur impuissance à transcender ces 
structures d'un monde globalisé où les inégalités entre les peuples augmentent sans 
cesse. Selon l'auteure, une militance non-violente peut à long terme transformer les 
individus et les sociétés à condition qu'on ne réduise pas la non-violence à une 
. question de tactique ou de méthode à appliquer. Conséquemment, elle doit en 
premier lieu transformer la vie des militantes qui croient qu'un changement social est 
possible. C'est en retrouvant le sens spirituel profond à l'origine des mouvements 
sociaux initiés par Gandhi et M. L. King Jr. que la militance sociale en sera une de 
transformation jusqu'aux racines de notre être, et non d'opposition liée à l'efficacité 
d'une méthode. 
Dans ses écrits44, Gandhi parle de la non-violence comme étant « l'arme des 
faibles» , elle s'appuie sur la « satyagraha/ la force de la vérité» qui colore sa vie et 
sa militance. TI affirme clairement que « the practice of non-violence was a way of 
life, not just a choice of tactics in a larger political struggles. Non-Violence of the 
strong cannot be a mere policy. It must be a creed or a passion» 45. Dans· sa lutte 
contre le colonialisme britannique en Inde, il a développé une approche spirituelle de 
militance non-violente qui ne compartimente pas la vie. Aussi, dans sa pratique, il n'a 
jamais dissocié le domaine matériel sous ses divers aspects (politique, économique, 
social, culturel) et le domaine spirituel de la réalité à transformer. «For Gandhi, a 
strategy of social activism that violated his spiritual princip les of non-violence could 
never lead to a transformative form of social justice, even if this activism led to 
short-term material gains» 46. 
43 L. Fernandes, TransJorming Feminist Practice, p. 68. 
44 Gandhi, Non- Violence Resistance, p. 75 cité par L. Fernandes p. 60. 
45 Ibid, p. 38. 
46 L. Fernandes, TransJorming Feminist Practice, p. 62. 
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Développer une nouvelle conception de la justice. Cette nouvelle manière de 
vivre à laquelle la non-violence corivoque ses militantEs se traduit dans des actions 
solidaires qui se dissocient radicalement d'une justice basée sur le châtiment et la 
vengeance. Cette pratique éthique s'enracine dans une compréhension plus large de 
la spiritualité. « It is here that we begin to see the move beyond a narrower ethical 
form of practice to a broader spiritualized understanding of non-violence that rests 
on principles of love, compassion and forgiveness to ail, including those who 
. .• • 47 
comnut JOJustlce» . 
Le mouvement « Women in Black »48, fondé en Israël en 1988, est un 
exemple de rupture avec la justice punitive. Chaque vendredi, Israéliennes et 
Palestiniennes ont observé une vigile d~une heure pour faire mémoire des victimes de 
la violence. Ce mouvement local s'est transformé au cours des années en mouvement 
global pour lutter contre les guerres dans les pays d'Asie, d'Europe et d'Amérique. 
Une autre organisation israélienne, mentionnée par L. Fernandes, « Rabbis for 
Ruman Rights » a développé une compréhension spirituelle non-violente à partir des 
textes juifs. Ce groupe se veut· solidaire du peuple palestinien victime de l'occupation 
israélienne. Depuis le Il septembre 2001, le concept de justice punitive est devenu 
global et sert à légitimer la lutte au terrorisme menée par les États-Unis et d'autres 
pays pour défendre leur sécurité nationale. Tous les moyens sont considérés comme 
bons pour mettre fin au terrorisme qui menace leur sécurité matérielle. Dans ce 
contexte, les moyens non-violents sont considérés comme inadéquats pour éliminer 
le terrorisme. Néanmoins, L. Fernandes continue de croire en la philosophie de la 
non-violence qui prône le respect des victimes et des agresseurs. 
{{ The preservation of self and security can never be founded on a conflict-
oriented model of life. Nor can fences of barbed wire, fearsome military 
weapons and sophisticated methods of surveillance provide security. Rather, 
a principled philosophy of non-violence can provide an alternative path for 
social activism. However, this is not an alternative where we can pick and 
choose which kinds of violence we agree with and which kinds we condemn; 
to do so is to risk committing a grave spiriÙ:'-al error »49. 
47 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 63. 
4& L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 61. 
49 L. Fernandes, Transforming Feminisl Praclice, p. 67. 
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Car, dit-elle, il ne peut y avoir de militance sociale de transformation en faisant 
abstraction des principes éthiques et spirituels inhérents à la non-violence et qui se 
traduisent dans une volonté de faire le bien non seulement aux victimes mais 
également aux agresseurs. L'organisation «Peaceful Tomorrows »50 a été fondée par 
les familles des victimes du Il septembre 2001 afin de répondre d'une manière non-
violente au terrorisme. Au lieu de nourrir la haine contre les agresseurs, elles ont 
choisi de travailler avec les victimes aux États-Unis pour dénoncer les attaques et la 
guerre en Afghanistan et en Irak. Cet exemple montre comment la souffrance 
personnelle partagée avec d'autres victimes peut être le lieu de rupture du cycle de 
violence punitive. 
« At a larger political scale, it means rejecting those violent actions and beliefs 
of oppressed social groups that we may sympathize with. It means speaking out 
and acting against injustice without causing personal harm to those who are 
perpetuating the acts. It means extending compassion and foigiveness to those we 
perceive to be oppressors» 51. 
Ces pratiques non-violentes, dit L. Fernandes, doivent devenir une part de notre agir 
quotidien car c'est dans le privé que commencent la violence et sa justification . 
Accueillir la souffrance comme force créative. Que dire devant la souffrance 
profonde des personnes vivant dans la pauvreté ou encore victimes des guerres et 
d'abus sociaux de toutes sortes? Comment donner sens à des situations de non-sens 
lorsque celles-ci touchent des proches et nous atteignent personnellement? Pour L. 
Fernandes, la souffrance comme force créative est un des principes de la militance 
non-violente des plus exigeant car elle fait sortir des discours abstraits et vient nous 
confronter dans le quotidien de nos vies. Elle cite M. Luther King Jr. qui a 
expérimenté cet aspect de la souffrance du seul fait d'accepter de ne pas répondre à 
la violence par la contre-violence. Par conséquent, c'est en acceptant de ne pas 
infliger à d'autres la souffrance résultant de la violence subie mais de choisir de 
prendre sur soi cette souffrance qui peut être 
« a powerful social force when you willingly accept that violence on yourself, 
so that self-suffering stands as the center of the non-violent movements and 
the individuals involved are able to suffer in a creative manner, feeling that 
50 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 67. 
51 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 68. 
uneamed suffering is redemptive and that suffering may serve to transform the 
social situation »52. 
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Cette souffrance est créative car elle assume les conséquences d'une action non-
violente. En cela, elle diffère de la souffrance dite passive vécue par un individu ou 
un groupe qui accepte la souffrance et se replie sur lui-même pour se protéger. Cette 
passivité contribue pour une part à laisser grandir les injustices et à maintenir le statu 
quo. Cette forme de souffrance valorisée par le patriarcat est combattue par les 
féministes car elle invite les femmes au silence er au sacrifice et limite leur liberté et 
leur pouvoir de changer la société. 
L'exemple du peuple salvadorien soumis à un régime militaire (1970-1990) 
manifeste que la souffrance n'est pas un concept abstrait, elle peut être rédemptrice 
et conduire à un changement social. « In this conflict, a spiritualized form of 
resistance became a central means of opposing the military regime as civilians, 
grassroots activists, nuns and male clergy broke with the conservative formal 
structure »53. Mgr Oscar Romero a payé de sa vie comme tant d'autres militantEs 
son combat non-violent contre les forces oppressives militaires et religieuses. L 
Fernandes relate comment la spiritualité et l'agir éthique ont mobilisé ce peuple. 
Tout d'abord, une liturgie a été créée pour faire mémoire des personnes qui 
ont donné leur vie pour le service de la libération. À l'appel de chaque nom, la 
communauté répondait Présent! Ainsi, les mortEs étaient présentEs dans la 
communauté, dans cet espace où la vie était reconnue comme sacrée. Cette pratique a 
été considérée comme une politique subversive par le régime. Faire mémoire était 
devenu en quelque sorte l'ancrage spirituel pour continuer le combat. Cette forme de 
spiritualité qui donnait sens à la souffrance des gens s'est concrétisée chez les 
militantes féministes, «The organization Mothers of Disappeared transformed such 
acts of witnessing and memory into direct confrontation with the gdvemment by 
demanding information about their relatives and mends who had been seized by the 
state »54. La rnilitance de ces femmes a contribué, ,dit L Fernandes, à bâtir une Église 
populaire, une Église des pauvres dont le leadership était assumé par les femmes. La 
52 M. L. King, Jr., A Testament of Hope, p. 47 cité par L. Fernandes p. 69. 
53 Dennis, Golden and Wright, Oscar Romero, p. 52 cité par L. Fernandes, p. 70. 
S4 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 7l. 
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souffrance rédemptrice n'est pas un pouvoir spécial mais une ressource que toutes les 
personnes ont le pouvoir de développer pour asseoir leur militance et changer les 
situations d'oppressions et d'injustices. 
Regarder la réalité à partir des victimes des systèmes d'oppression. La 
souffrance comme « force créative» ne supprime pas automatiquement les inégalités 
mais elle demande de s'attaquer aux causes si l'on veut un changement durable. Les 
féministes et les militantEs pour la justice raciale reconnaissent que les groupes 
opprimés possèdent un atout sur les autres : 
« the double vision that gives them the tools to analyze the structures of 
oppression and the vision to see the possibilities of a world free from such 
oppression. Yet this approach involves more than simply gaining an 
understanding of the nature of oppression and injustice; it also involves 
using one's suffering as the guide and basis for activism »55. 
Ce processus de libération a du sens, dit L. Fernandes, à la condition d'arrêter 
de dissocier les dimensions économique, politique, sociale de la dimension spirituelle 
car toutes ces dimensions font partie de la vie de chaque être humain. La pratique de 
la non-violence implique la compréhension de la souffrance comme dommage 
matériel certes mais également comme dommage spirituel qu'un acte de violence 
peut causer. C'est dans l'accueil de leur souffrance et de celle des autres que les 
victimes peuvent trouver la force nécessaire pour combattre l'oppression sans 
reproduire la violence des agresseurs et parfois, au prix même de leur vie. 
1.2.2 Militance féministe et transformation sociale 
Un constat du féminisme contemporain relevé par L. Fernandes porte sur les 
inégalités entre femmes qu'elle considère comme étant un des obstacles à la militance 
de transformation. On pense aux défis présentés par les femmes de couleur aux 
femmes blanches en regard des exclusions raciales et par des femmes du Tiers 
monde face aux femmes occidentales en relation à l'agenda et à l'idéologie de leur 
gouvernement. La prise de conscience de ces inégalités au sein du féminisme pose 
des défis aux femmes les plus privilégiées qui avaient jusque là mis l'accent sur 
l'égalité entre les hommes et les femmes. Pour vivre l'égalité entre femmes et être 
55 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 72. 
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crédibles dans leur militance sociale, elles doivent se mettre à l'écoute des besoins 
des autres femmes et leur laisser le contrôle des agendas, des ressources, des 
organisations et des champs de connaissance si elles veulent vivre en leur sein une 
transformation inclusive face aux différences: «that activism involves two 
simultaneous processus : making demands and giving up »56. Par conséquent, L. 
Fernandes, considère comme une tâche essentielle le fait de penser le féminisme à 
partir des demandes des groupes de femmes marginalisées tout en gardant le lien 
avec les groupes de femmes les plus privilégiées aux plans de la race, de la nation ou 
des lieux socio-économiques. Le « lâcher-prise}} des privilèges est un principe central 
au cœur de la pratique spirituelle de la non-violence. Il conduit à considérer les 
différences non plus comme une menace mais comme un potentiel d'unifièation dans 
le mouvement féministe. 
Notre impuissance face aux structures globales et l'impact qu'elles ont dans 
notre vie quqtidienne manifestent qu'il n'y a pas de lieux de pure innocence. 
Toutefois, une responsabilité nous incombe: celle d'être plus critique concernant 
nos pratiques de consommation. 
«A recognition of our implication in the exploitation of others and of the 
global environment can be deeply productives when it serves to infuse our lives 
and actÏvism \\'Ïth both a real sense of humility and the courage to work for real 
social change. When we begin to discover and built on rea1 humility in our 
selves and in our activism, we have, in effect, begun the transformative 
process. It is only here that we begin to develop a foundation for the practice of 
the npn-violence of the spirit, a lasting form of transformative action that is not 
stunted by the illusory distinctions between the means we use and the ends we 
seek, between the public and the private, the spiritual and the material, the 
dailiness of our everyday lives and the grander actions that we classify as social 
activism »57. 
L'agir de transformation est rarement grandiose, il s'incarne d'abord en 
chacune de nous et dépend de notre contexte de vie. L. Fernandes voit dans les 
organisations formelles une méthode qui porte et nourrit des formes variées de . 
militance dans un monde où la désespérance grandit. 
56 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 74. 
57 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 75. 
SECTION II : DOROTHEE SOELLE 
Théologienne engagée dans une praxis de libération, D. Soelle a toujours 
refusé de séparer spiritualité et politique. Sa vie durant, elle a pris une distance des 
théologies qui cherchaient à justifier la toute puissance de Dieu et son apathie en ce 
qui regarde la mort des innocentEs. Par ailleurs, elle s'est reconnue dans la démarche 
vécue par la théologie de la libération plaçant le pauvre et ses besoins au centre de la 
pratique chrétienne. Son expérience lui a appris que Dieu advient. Par ailleurs, elle 
était convaincue que le désir de Dieu n'avait jamais été si important qu'en ce temps 
de matérialisme et de fondamentalisme, et c'est pourquoi elle a voulu maintenir la 
tension entre le salut et les possibilités de salut présentes dans chaque situation 
humaine. 
2.1 Mise en contexte 
2.1.1 Mais qui donc était Dorothee Soelle?58 
Théologienne luthérienne ouest-allemande, née le 30 septembre 1929, à Cologne, 
D. Soelle est issue des milieux de la haute bourgeoisie et de l'intelligentsia allemande. 
Son éveil à une prise de conscience politique date du choc de l'après-guerre et de la 
remilitarisation de l'Allemagne. 
D. Soelle a étudié la philosophie, la théologie et la littérature à l'Université de 
Cologne. Elle a beaucoup lu les mystiques, en particulier les mystiques juifs dont Simone 
Weil. En 1968, elle organise à Cologne des « Veillées de prière politique », avec Fulbert 
Steffinsky, ex-bénédictin converti au protestantisme qu'elle épousera en 1969 et qui sera 
le père de son quatrième enfant. Au début des années 70, elle se rend au Vietnam du 
nord pour exprimer sa solidarité avec le peuple vietnamien qui pendant des années a 
résisté à la colonisation puis à l'occupation américaine. En prenant connaissance des 
tortures, ou encore des bombardements de HanOÏ, elle comprend « qu'Auschwitz n'est 
pas fini )}. 
De 1975 à 1987, elle a été professeure de théologie au «Union Theological 
Seminary» à New York. Ses écrits les plus importants sont: Christ the Representative 
(1967), Souffrances (1973), To Work and to Love (1984), The%gy for Skeptics (1994), 
58 Voir NicoJe Maillard.« Avertissement », dans D. SoeIIe, Souffrances, 1991, pp. 1-16. 
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Against the Wind: Memoir of a Radical Christian publié en 1999, The Si/ent Cry: 
Mysticism and Resistance (1997 / 200 l). Elle est décédée le 26 avril 2003 à Bad BoIl 
dans le Würtemberg. La veille de sa mort, lors d'une interview59, après avoir entendu 
d'un jeune théologien que la liberté était le plus grand cadeau de la vie chrétienne, elle 
déclare: 
« Je trouve qu'il s'agit là de la plus grande aberration du néo-libéralisme. 
Cela voudrait dire que la liberté que j'ai de me réaliser, de me faire plaisir, de 
me construire : c'est çà l'essentiel! Au contraire, ce qui constitue pour moi 
l'un des plus grands cadeaux de la pensée juive à l'Humanité, c'est une idée 
très particulière du prochain. Je pense que Dieu a besoin d'une communauté 
vivante ... que Dieu se cache dans notre prochain )}. 
Sa vision de Dieu comme Mère dérange et apparaît subversive dans un 
contexte patriarcal et de théologie constantinienne. D. Soelle a milité pour la paix et 
dans les mouvements écologiques. Elle écrit en 1988.: 
« Dieu pleure sur ce que nous nous faisons subir les uns aux autres et aux 
animaux ainsi qu'aux plantes. Dieu nous console comme une Mère sait le 
faire, elle ne peut pas faire disparaître la douleur comme par magie mais elle 
nous prend dans ses bras jusqu'à ce que nous puissions nous remettre debout 
avec de nouvelles forces )} 6(). 
2.1.2 Quelle herméneutique a guidé sa réflexion et sa praxis? 
Si pour comprendre le mécanisme de la violence et enrayer sa contagion dans 
la famille humaine, la tradition féministe a choisi comme clé d'interprétation « le 
soupçon », D. Soelle privilégie pour sa part l'herméneutique de la faim sans pour 
autant renier la première. Elle reconnaît que l'herméneutique du soupçon a été et 
demeure une démarche essentielle pour comprendre non seulement la violence faite 
aux femmes dans l'Église et la société mais également pour saisir les causes à 
l'origine de l'inégalité entre les humains et du non-respect de la création. « Suspicion 
is an element that critical consciousness cannot relinquish. But is it enough to enable 
women and men to put new questions to religious tradition and to give expression to 
their experience by means of the traditions's language ofsuffering and hop es »61? 
59 Sander Herwig, « Entre prière et politique: Dorothee Soelle », dans La vie protestante, Genève, 
27.08. 2003. 
60 Voir Nicole Maillard, op. cil. , p.8. 
61 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 47. 
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Dans les années quatre-vingt, nous dit-elle, le mouvement féministe a 
combattu le patriarcat et les exégètes ont compris que les textes bibliques sont 
formulés dans un langage androcentrique. Le discours ecclésial a contribué pour une 
part à la transmission des structures sociales patriarcales et a réduit la mystique à 
l'espace privé sans impact sur le politique. Dans son analyse D. Soelle voit la 
mystique comme un espace où la contradiction et la domination des hommes 
deviennent visibles. L'expérience mystique jette le soupçon sur les présupposés du 
penseur patriarcal: pouvoir et prédominance de l'autre, de l'autre sexe, de l'autre 
nature, des autres races et civilisations. «Mysticism creates a new relation that, each 
its own totalitarian way, hold us in prison: the ego, possession, and violence. 
Mysticism relativizes them, frees us from their spell, and prepare us for freedoIID}62. 
Ces pouvoirs, dit D.Soelle, nous projettent dans divers chemins parfois aux antipodes 
de celui emprunté par la résistance non-violente. 
Dans sa praxis, l'auteure dit avoir besoin de dépasser« le soupçon}} et 
d'utiliser une autre herméneutique qui serait celle de «la faim}}. Cette 
herméneutique a quelque chose à voir avec la théologie de la libération qui considère 
le pauvre en lien avec sa réalité quotidienne, qui en est une de faim et de libération. 
Dans cet horizon, la Bible est lue comme réponse à l'oppression, à la maladie, au 
manque d'éducation et à l'apathie infligée aux êtres humains. La théologie de la 
libération soutient que la faim qui tenaille le peuple et l'éloigne de l'Église n'est pas 
une faim matérielle mais la recherche d'aide partout où leur dignité et leurs droits ont 
une chance d'être respectés. Par ailleurs, si le soupçon ne peut pas libérer des 
contraintes de la tradition, il contribue pour sa part à les sortir de la fatalité et les 
amène à désirer ardemment une vie différente. 
Paradoxalement, Dorothee Soelle constate que dans le monde occidental 
caractérisé par l'abondance de biens à consommer, l'humain est accablé et vit un 
sentiment de vide profond. Les femmes et les hommes sont victimes de dépression, 
d'isolement et « d'anorexie spirituelle}}. Ils ont une faim différente qui est celle de 
la spiritualité et de la recherche de sens. Je pourrais dire que l'herméneutique « de la 
faim}} chez D. Soelle n'est pas au service d'une idéologie mais qu'elle privilégie le 
62 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 259. 
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sujet humain et se veut à l'écoute de tous ses besoins qu'ils soient matériels ou 
spirituels. 
2.2 Entre mystique et résistance 
De prime abord, ces deux concepts apparaissent comme se situant à l'opposé 
l'un de l'autre. La tradition chrétienne a considéré la mystique comme réservée à une 
certaine forme de spiritualité et en lien avec l'abandon et la soumission à Dieu. La 
résistance, plus en lien avec le politique, se situerait en dehors du champ 
d'intervention de la religion. D. Soelle bouscule une fois de plus les certitudes 
théologiques en parlant de la mystique comme d'une praxis de résistance reliée au 
socio-politique. Cette hypothèse ne fait pas l'unanimité mais elle a pour effet de 
questionner les pratiques dualistes. 
2.2.1 Une mystique ... 
Tout d'abord, D. Soelle tente de définir la mystique à partir des deux chemins 
présentés dans la tradition chrétienne pour connaître Dieu: l'un passe par la 
dogmatique légitimée par la hiérarchie, l'autre concerne l'expérience et repose 
entièrement sur elle. C'est sur cette dernière qu'elle fonde sa pratique. Dans l'intérêt 
d'une praxis de vie alternative63, elle cherche à connaître le sens de la mystique dans 
les différentes religions, car selon elle, la mystique ne peut être jugée sur la base de 
points de vue confessionnels. Aussi, une perspective œcuménique incorporant les 
sectes et les incroyantEs est indispensable pour qu'une conscience mystique puisse 
intégrer le pluralisme de langages et d'expressions lequel n'affecte pas l'unité de 
l'expérience fondamentale. Dans la plupart des religions, mais aussi en .dehors 
d'elles, la mystique apparaît comme une expérience et un mouvement communs. 
Pour illustrer son propos, l' auteure utilise la métaphore du cercle : Les religions du 
monde sont situées à la périphérie du cercle, et en son centre, il y a la déité comme 
mystère du monde. Les adeptes des diverses religions et croyances sont indiqués par 
un X au cœur du monde et elles, ils nomment la déité:« Allah, l'Éternel, 
l'Invincible, le Nirvana ». Ce qui importe ici, ce n'est pas tant l'identification de la 
63 D. Soelle, The Si/ent Cry, pp. 51-54. 
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déité ou de la tradition à laquelle on réfère mais comment on avance depuis la 
périphérie vers le centre. Plus nous nous rapprochons du centre tout en ayant des 
points de départ variés, plus nous nous rapprochons les unEs des autres. Les 
différences entre les approches religieuses deviennent moins importantes et ont 
complètement disparu dans le cœur de Dieu. Si nous persistions dans une position 
figée de l'orthodoxie confessionnelle, nous demeurerions à la fois loin de la déité et 
loin de celles et de ceux qui n'appartiennent pas à la même communauté de langage 
que soi. D. Soelle constate que le fondamentalisme comme extrême fixation sur des 
conceptions particulières, des rituels, des comportements, génère la violence et est un 
démenti à ce noyau mystique. Aussi, la quête spirituelle qu'elle identifie comme étant ( 
« l'hennéneutique de la faim », met en relation les différentes expériences mystiques 
pour les connecter à l'actualité réelle des témoins. 
C'est en faisant l'expérience de l'unité au milieu du tourbillon de nos activités 
que les «lannes silencieuses» 64 peuvent être' entendues et prises en compte dans 
notre praxis quotidienne. Lors d'un séminaire de théologie à New York65, D. Soelle 
demande à ses étudiantEs de partager sur des expériences spirituelles. Comme 
réponse, elle reçoit un grand silence embarrassé, comme s'il s'agissait d'un sujet 
tabou et trop personnel pour en parler sur la place publique. Une jeune femme décide 
finalement de partager deux expériences personnelles: Quand elle était adolescente, 
une nuit d'hiver, elle se réveilla à quatre heures du matin et elle sortit pour regarder 
les étoiles qui brillaient dans un ciel limpide et glacial. Pour la première fois de sa 
vie, raconte-t-elle, elle a senti le bonheur d'être en connexion avec toute la vie, avec 
Dieu. Elle était habitée par un sentiment de plénitude, d'intense clarté, se sentant 
protégée et à l'abri de tout mal. Elle a admiré les étoiles comme jamais auparavant. 
Dix ans plus tard, dans un contexte différent, lors d'une manifestation contre la 
guerre au Vietnam, elle vit à nouveau quelque chose de semblable. Elle sait qu'elle 
est protégé.e, elle se sent partie prenante d'un tout et indestructible, car en 
communion avec les autres manifestantEs. Dans des mots sobres et acceptables dans 
64 Selon D. Soelle, The SUent Cry. c'est le. nom mystique donné à Dieu présent en nous et dans le 
monde. Ce Dieu est à l'opposé du Dieu siégeant dans les cieux, de la tradition chrétienne, qui domine 
et commande les humains. (p. 6). 
65 D. Soelle, The Si/ent Cry. pp. 195~197. 
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la culture occidentale, l'étudiante laisse sous-entendre le bonheur ineffable d'un telle 
expérience. D. Soelle de conclure: « 1 sensed a bit of this ascetic homelessness in 
the student' s report and in her feeling of being draw more into a non-viole.nt life »66. 
L'idée que la mystique est résistance vient de penseurEs « post-religion» qui 
admettent qu'au cours de l'histoire, la mystique a penrus d'assumer une part de 
résistance aux différentes fonnes de barbarie. 
2.2. 2 •. ~ de libération. 
Dans la deuxième moitié du vingtième siècle, en Amérique latine, un 
mouvement, celui des communautés chrétiennes de base, a mis l'accent sur « une 
mystique du pauvré7 » qui prend en compte les besoins des gens et s'enracine dans 
une compréhension nouvelle et libératrice de la Bible. Un des textes fondateurs de 
cette théologie est le récit de l'appel de Moïse: « J'ai vu, j'ai vu la misère de mon 
peuple qui est en Égypte. J'ai entendu son cri devant ses oppresseurs; oui, je connais 
ses angoisses» (Ex 3,7). Encore aujourd'hui, Dieu voit la misère de son peuple réduit 
en esclavage par des siècles de colonisation et Dieu s'engage avec eux, tout comme 
avec Moïse sur les chemins de l'Exode. Une nouvelle théologie est née, celle de la 
libération, et ce, à partir du combat mené par les pauvres eux-mêmes pour vivre avec 
dignité. 
« In the sense of theology that liberates, the soul that is united with God sees the 
world with God's eyes. lbat soul, like God, sees what otherwise is rendered 
invisible and irrelevant . It hears the whimpering of starving children and does 
not let itself be diverted from real misery, becoming one with God in perceiving 
and understanding as weU as acting». 68 
Aussi, la personne appauvrie ne voit plus le salut loin d'elle mais en train de se 
réaliser dans et par ses luttes quotidiennes. Une conséquence historique de la 
théologie de la libération a été une plus grande persécution des chrétienNEs parce 
« qu'elles et qu'ils se sont levéEs pour la justice »69. D. Soelle rapporte la situation 
qui a prévalu au Guatémala70 dans les années quatre-vingt en lien avec le problème de 
66 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 196 . 
• 67 D. Soelle, The Si/ent Cry, pp. 279-298. 
68 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 283. 
69 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 284. Ma traduction. 
70 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 285. 
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la distribution des terres et des droits humains des autochtones. La famille de la 
lauréate du Nobel pour la paix, Rigoberta Menchu, compte parmi les résistants et les 
victimes. Son père, un petit fermier et catéchiste, a osé dénoncer les massacres dans 
les régions éloignées. TI a été brûlé à mort en 1980, avec trente-sept autres membres 
du groupe « Chrétiens Révolutionnaires» qui a occupé l' Ambassad~ d'Espagne. Sa 
mère, une enseignante, arrêtée un peu plus tard, a été abusée sexuellement et tuée. 
Même si l'Église catholique romaine n'a pas reconnu comme martyrs les membres du 
groupe auquel les deux parents appartenaient, le peuple en a décidé autrement. Dans 
un pays où les escouades de la mort ont fait régner la terreur, le peuple témoin de leur 
engagement fait mémoire d'eux comme « des martyrs du règne de Dieu ». Dans cette 
situation de répression, D. Soelle constate que foi et espérance ne sont pas nourries 
par une piété privée et dépolitisée mais qu'elles sont" associées dans le double 
mouvement d'intériorité, de contemplation suivi du passage à l'action: « kneeling 
down and learning to walk upright »71, jamais l'un sans l'autre. Sans cela, il y aurait 
danger de réduire le peuple à ses' besoins matériels et de négliger la dimension 
mystique, celle des « yeux largement ouverts» 72, le rendant capable de voir Dieu au 
travail dans des formes séculières et inhabituelles. 
2.2.3 La souffrance: lieu mystique et praxis humaine libératrice. 
De tout temps; on a cherché une explication à la souffrance, ce mal subi qui 
fait de nous des victimes bien souvent impuissantes. Victimes de qui ? victimes de 
quoi? de la maladie, des guerres, du destin, des autres, de Dieu? Comment sortir de la 
prison dans laquelle nous enferme la souffrance? PourD. Soelle «chosifier la 
souffrance», la nier ou encore s'en accommoder, ne mène nulle part; pas plus que 
d'en rendre Dieu ou autrui responsable. Elle nous invite à apprendre de notre propre 
souffrance et à en faire l'objet d'un travail; alors, à plus ou moins long terme, celle-ci 
pourra devenir une praxis humaine libératrice et non-violente. 
Les mots utilisés dans le langage courant pour parler de la souffrance (subir, 
supporter, endurer), nous indiquent que celle-ci est souvent portée et subie comme 
71 Voir D. Soelle, The Si/ent Cry , p. 285. 
72 Voir D. Soelle, l'expressiop. utilisée, "wide-open-eyes", p. 284. 
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une charge et une injustice. Dans la tradition chrétienne, dit Soelle, l'attitude 
privilégiée a été celle de l'acceptation, renforcée par le culte de la souffrance avec 
toutes les conséquences sociales qui en ont découlé: « De la piété initialement 
religieuse, on a fait découler une acceptation totale de la réalité telle qu'elle est, et 
notamment des conditions socio-politiques existantes »73. La position de D. Soelle est 
que si l'acceptation implique une reconnaissance de la réalité, il ne s'agit pas de se 
résigner, mais cettè réalité peut éventuellement être changée car ce que j'accepte fait 
partie de moi-même dans un autre sens que ce que je subis et porte comme un 
fardeau imposé. Ce tenne n'est pas sans ambiguïté. Si, au plan individuel, 
l'acceptation peut ressembler à du masochisme ou à une soumission inconsciente, au 
plan social elle conduit à l'approbation de ce qui est. L'auteure ne cautionne en 
aucune manière une acceptation inconditionnelle et irresponsable de la réalité. 
Cette pratique est bien révolue, dit-elle, le rapport au contexte a changé. Elle 
remarque que le lien qui existait autrefois entre l'acceptation des épreuves 
personnelles et l'approbation du système politique est rompu et que la religion n'a 
plus une voix prépondérante dans la sphère publique. Dans la réalité, l'approbation· 
de l'ordre défini par le pouvoir socio-économique exige plutôt qu'on taise sa propre 
souffrance et celle des autres. C'est l'a-pathie, la non-souffrance qui est devenue la 
nonne sociale. Selon l'auteure, le pathos de la vie, la force et l'intensité de ses joies 
disparaissent en même temps que sont refoulées les expériences de souffrance, les 
pathè de l'existence. Il se serait produit un phénomène de désensibilisation se 
traduisant par une incapacité à percevoir la réalité avec sa face d'ombre conduisant à 
l'occultation de sa propre souffrance et de celle d'autrui. Des murs sont alors dressés 
entre les sujets et la réalité, on ne connaît plus la souffrance que de manière indirecte, 
à partir des médias et par les commentaires des journalistes. Ce type de relation à la 
souffrance d'autrui est caractéristique de notre perception globale de la réalité et 
vient influencer la manière dont on prend son parti de l'exploitation, de l'oppression 
et de l'injustice. Finalement, on choisit de s'accommoder de la souffrance ou encore 
de la refuser afin d'y échapper totalement et de préserver son invulnérabilité. Cette 
73 D. Soelle, Souffrances, p. 126. 
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solution pour être effective conduirait à fuir tout ce qui fait la vie et à s'abstenir de 
vivre l'altérité. 
Chez D. Soelle, l'approche de la souffrance est mystique et se traduit par 
l'amour de la réalité, une réalité en devenir et dont on est partie prenante. En effet, 
« pour que soit abolie l'absurdité de la souffrance, les mystiques ont voulu faire de 
toute souffrance, une souffrance d'enfantement. Mais la question vitale, c'est de 
savoir si la force aimante, la voluntas, peut conduire les personnes vers une 
souffrance qui possède un pouvoir de transformation» 74. Cette attitude mystique est 
une condition essentielle pour accueillir la souffrance positivement et sans réserve 
sans que la personne soit pour autant anéantie par elle. 
Un survivant de l'Holocauste, Jacques Lussyrian, raconte dans son 
autobiographie, La lumière retrouvée 75 qu'il a perdu la vue accidentellement à 
l'école, à l'âge de sept ans. Ses parents continuent de le traiter comme un enfant 
. normal: lui-même s'accepte aveugle et vit avec intensité son adolescence. Il dit avoir 
trouvé « la lumière en lui-même », il apprend à voir et à percevoir les êtres humains à 
. leurs odeurs, à leur bruit. Par ailleurs, il constate que c'est seulement dans les 
situations de grande insécurité et de peur que l'abandonne ce qu'il appelle «la 
lumière en lui »76. Il ne s'apitoie jamais sur lui-même màis se sent solidaire des 
autres enfants qui sont en colère et pleins de ressentiment à cause d'un handicap. À la 
tête d'un groupe de la résistance française, à 19 ans, il est fait prisonnier et déporté au 
camp de concentration de Buchenwald. Il réussit à surmonter la faim, le froid, la 
maladie et se porte volontaire pour secourir d'autres détenus. Dans le camp on le 
, 
surnomme « le Français aveugle », il visite les malades et va au chevet des mourants. 
Il ne tente pas d'éviter la souffrance ou de la fuir mais développe plutôt une solidarité 
avec ceux qui souffrent et essaie de les réconforter. Non seulement il supporte la 
souffrance mais il vit dans l'amour de ce qui est et cela le conduit à dire « oui» à la 
totalité de son expérience même dans ses éléments douloureux . 
74 D. Soèlle, Souffrances, p. 116. 
75 Jacques Lusseyrru:t, La lumière retrouvée, Traduit de l'américain, Boston, Brown and Company, 
1963. Son histoire est relatée par D.Soelle, Souffrances, p.108-112. 
76 D. Soelle, Souffrances, p.l09. 
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Cet amour est rendu possible quand on ne tient pas Dieu responsable de nos 
souffrances mais que Dieu devient « le symbole de notre capacité infmie d'aimer »77 
et que l'on accueille la réalité en renonçant à poser des conditions pour l'aimer. Ce 
récit montre que la souffrance est supplantée ici par un amour inconditionnel de la 
réalité ainsi que par la façon de répondre positivement à la souffrance. 
Il est pertinent de mentionner ici que pour D. Soelle la souffrance occupe une 
place centrale. C'est pourquoi le chemin mystique et la praxis de résistance non-
violente privilégient la perspective des victimes et de leur souffrance. « Resistance 
can take many forms, sorne of which are always possible. For Soelle, mysticism is 
the grounding we must draw on in our everyday resistance to the alienation that 
surrounds us. Mysticism is what supports us in our everyday struggle for dignity »78. 
C'est encore elle qui permet d'entretenir de bonnes relations avec le peuple et de 
juguler les forces qui s'opposent dans la société et qui ont pour conséquence d'isoler 
ou de s'accommoder. Nous apprenons ainsi « à boire à notre propre puits », celui-ci 
nous nourrit et nous donne accès à Dieu. C'est dans et par la souffrance que les 
mystiques expérimentent la proximité de Dieu. Cette acceptation de la souffrance naît 
d'un autre rapport à l'avenir et à Dieu. Aussi, leur âme s'ouvre à la souffrance, elle se 
donne à elle et accepte d'être atteinte dans sa totalité. Ils, elles vivent par anticipation 
la libération de la souffrance 
« Le Dieu du: Voici, je fais toutes choses nouvelles (Ap 21,5), ne peut pas 
être un Dieu qui, aujourd'hui ne souffre pas de ce qui est ancien. Sa promesse, 
ce n'est pas simplement que le calme reviendra dans la nature après la tempête; 
sa promesse, c'est l'abolition de toute violence, de toute douleur. Voilà 
pourquoi, dans l'interprétation chrétienne de la souffrance, mystique et 
révolution sont si proches79• 
La capacité de souffrir ou l'aptitude à éprouver et à supporter la souffrance, 
voilà ce qui rend l'être humain plus fort que tout ce qu'il rencontre. Pour la mystique 
chrétienne, la certitude est que la personne qui souffre d'une injustice est plus forte 
que celle qui la commet et Dieu est toujours au côté de celle qui souffre. Cette 
assurance procure réconfort et conteste les théories de la souffrance punitive qui 
77 D. SoeIle, Souffrances, p. 112. 
78 Sara K. Pinnock, " A Post -Theism after Auschwitz", in The The%gy of Dorothee Soel/e, New 
York, Trinity Press International, 2003, p. 150. 
79 D. Soelle, Souffrances, p. 124. 
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servent à cimenter les privilèges et à consolider l'oppression. Dieu ne fonctionne pas 
comme celui qui doit nous faire souffrir pour éprouver notre foi. « Le oui que la 
religion chrétienne prononce face à la souffrance symbolise le fiuit d'un amour plus 
grand, l'amour de la vie dans sa totalité et, c'est cet amour que les chrétiens 
expriment par le mot croire. Et croire, c'est dire oui à la vie et à sa finitude, la prendre 
en main, et la maintenir ouverte sur l'avenir qui est Promesse» 80. 
2.3 Réflexion théologique: l'Événement de la croix! résurrection. 
Les théologiennes sont convaincues que certaines images de Dieu sont des 
réponses inappropriées à la souffrance humaine et spécialement à la souffrance 
vécue par les femmes. L'image de Dieu développée par D. Soelle est liée à 'sa 
relecture du drame d'Auschwitz et à un contexte post-théiste8l où certains penseurs 
ont décrété la mort de Dieu. Avec les théologiennes féministes de la libération, ce 
qui la préoccupe ce n'est pas tant de prouver l'existence de Dieu mais plutôt de se 
demander : comment Dieu devient événement pou'r nous? 
Nous savons que la croix était un outil politique que l'Empire romain utilisait 
contre ceux qui étaient subversifs et menaçaient les valeurs de l'Empire. La mort de 
Jésus en croix n'est pas un fait anodin, il est le résultat de sa vie et de ses actions en 
opposition à l'oppression et à la domin~tion caractérisant l'occupation romaine. D. 
Soelle voit la croix, non comme un symbole nécrophile, mais plutôt comme un 
événement réel survenu à un moment précis de l'histoire. Il ne s'agit pas d'une 
invention théologique même si elle a donné lieu à diverses interprétations car : 
« la croix n'est ni un symbole qui exprime la relation entre Dieu le Père et son 
Fils, ni un symbole du masochisme qui a besoin de la souffrance pour s'assurer 
de l'amour. C'est avant tout un symbole de la réalité, un signe de ce qui est. 
L'amour n'a pas besoin de la croix, mais, de facto, il y aboutit »82. 
Par conséquent, en scrutant le scénario de la ffilse à mort de Jésus, nous 
pouvons nous reconnaître dans l'un ou l'autre des acteurs: dans l'idéologie des 
puissants qui raffolent de la domination et de l'ordre établi; dans la cruauté et le 
80 D. Soelle, Souffrances, p. 131. 
81 Sarah K. Pinnock, « POSi-théism after Auschwitz », in The%gy of Dorothee Soelle, New York, 
Trinity Press International, 2003, pp. 133-138. 
82 D. Soelle, Souffrances, p. 189. 
37 
sadisme des soldats qui collaborent et exécutent les ordres reçus; ou encore, dans 
l'attitude de la foule qui lui préfère Barabbas et finalement ses disciples qui se 
fondent dans la foule préférant n'être pas reconnus. À travers ces divers 
comportements humains, nous reconnaissons ceux et celles qui se retrouvent par 
terre, dont nous-mêmes, quand le malheur nous atteint. D. Soelle affirme que: 
« l'amour ne fait pas la souffrance, il ne la produit pas non plus bien qu'il doive 
se confronter avec elle. Certes, Jésus n'a pas qdopté un comportement apathique 
afin d'éviter la confrontation qui rend la souffrance visible. Ce qui lui tient à 
cœur, c'est de libérer les hommes et les femmes. Jésus pouvait éviter de souffrir, 
il a souffert volontairement »83. 
Certes, il aurait pu choisir de ne pas aller à Jérusalem pour la Pâque car il mettait sa 
vie en danger. Ce comportement apathique, fréquent dans les relations humaines 
conflictuelles oblige' à renoncer à certains buts pour sauver sa peau, Jésus ne l'a pas 
adopté. Selon l'interprétation sacrificielle, Jésus a « agi pour nous» et à notre place, 
il a agi par devoir afin de répondre à une exigence de Dieu pour l'expiation de nos 
fautes. D. Soelle croit plutôt que Jésus transmet une espérance aux souffrantEs 
d'aujourd'hui: celle d'un avenir meilleur qui concerne également le présent. Sans 
cela, dit-elle, il n'y a pas d'avenir pour eux et pour elles sinon d'attendre en souffrant 
un avenir ne pouvant se réaliser qu'après leur mort. Jésus a agi de sa propre autorité, 
sa décision reste une attitude non-violente libre, libre de la vision d'un Dieu 
dominant. Jésus s'est identifié à celles et ceux qui souffrent, et il a vaincu la mort 
pour signifier aux humains son amour. Aujourd'hui comme au temps de Jésus, dit D. 
Soelle, les réalités de la croix ne peuvent pas être spiritualisées ou séparées des 
personnes condamnées par des structures injustes. 
La christologie développée par D. Soelle84 ouvre obligatoirement sur un 
engagement politique. Embrasser la croix aujourd 'hui, signifie « grandir dans la 
résistance» et adhérer au combat contre la souffrance et l'injustice de notre monde. 
Nous avons la liberté d'éviter la croix, de rester dans la neutralité mais nous avons 
r 
aussi le pouvoir de dire « oui» comme Jésus. Cela n'est possible que' si nous voyons 
la croix comme l'expression de l'amour pour ceux et celles qui sont menacéEs et 
83 D. Soelle, Souffrances. p. 190. . 
84 Diane L. Oliver, "Christ in the World ". in The%gy ofDorothee Soel/e, New York, Trinity Press . 
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dont la vie est en danger encore aujourd'hui. La croix est toujours une histoire 
actuelle et prendre parti, un acte politique compromettant. Le Christ nous appelle à 
faire face aux pouvoirs de notre monde en nous tenant debout avec les victimes. 
En Jésus crucifié et ressuscité, le visage de Dieu est révélé comme étant visage 
d'amour, un pouvoir désarmé mais plus fort que la mort. La gloire de la résurrection 
ne résulte pas du fait que Dieu ait rendu la vie à un cadavre mais il montre ainsi qu'il 
avait l'ultime contrôle sur les évènements naturels. Si l'Empire romain n'a pu détruire 
Jésus, c'est que son message de justice ne faisait qu'un avec l'amour car : 
« Jesus believed above aIl and for aIl in a life before death. The Resurrection, 
this spark of life, was already in him. And only because of this God-in-him 
were they unable to kill. Thus, resurrection is for aIl, notjust for Jesus.There is 
no divine rescue only for the God-man Jesus. Instead Jesus's resurrection 
provides a powerfu1 image for the existential change that the hope of 
resurrection offers. »85. 
Ce pouvoir de l'amour désarmé nous libère de l'individualisme et doit se 
VIvre comme un processus qui arrive de nouveau, encore et encore, quand des 
peuples qui sont « morts avant la mort », se remettent debout. La seule preuve de la 
résurrection du Christ et de la nôtre serait ces changements que nous remarquons ici 
et là autour de nous et dans le monde, des changements qui montrent que notre 
monde est plus proche du Royaume de Dieu. Dans cette perspective, le salut n'est 
plus compris comme une affaire individuelle et réalisé une fois pour toutes mais il est 
toujours agissant et se vit dans la « disciplitude »86, en solidarité avec celles et ceux 
qui luttent contre toutes les formes de mort dans le quotidien: injustices, souffrances, 
violences. 
Pour D. Soelle, le salut de Dieu ne peut être relégué dans un monde invisible 
et spirituel et réalisé une fois pour toutes. D'où cette compréhension de. la 
rédemption: « God's becoming human can no longer be understood as a once-for-aH 
and completed event; instead, it is a continuing process of divine self-realization in 
history »87. Elle affirme que l'empire messianique, rendu visible en Jésus, a à faire 
85 Diane L. Oliver, op. cil. p. 121. 
86 Discip/itude, tenne utilisé par Joan Chittister pour désigner les femmes et les hommes qui se 
reconnaissent disciples de Jésus. 
87 Diane L. Oliver, op. cit., p. 122. 
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avec .1' engagement politique et nourrit cette espérance en de nouvelles possibilités de 
transformer ce monde où nous vivons. 
2.4 Résistance et non-violence 
Lors d'une conférence tenue à l'Université de Hambourg88, D. Soelle fait une 
analyse critique de l'événement du Il septembre 2001. Elle prend une distance des 
discours officiels émanant d'autorités politiques, telles celle du chancelier 
d'Allemagne, M. Schroeder, considérant« qu'il s'agit d'une déclaration de guerre au 
monde civilisé» et la seconde, du président Bush parlant de la riposte américaine 
comme « d'une lutte monumentale du bien contre le mal ». Pour elle, il est clair que 
l'attaque visait les symboles de la globalisation du monde: les tours du World Trade 
Center, centre du pouvoir financier et le Pentagone, centre du pouvoir militaire. 
« The heart of stone and, consistent with it, the military power' s heart of steel is void 
of feeling for the misery of human beings, for their needs »89. À travers celles et ceux 
, 
qui ont perdu la vie ce jour-là et toutes les personnes affectées par cet événement en 
perdant un être aimé, nous sentons un autre cœur battre, un cœur vulnérable et blessé. 
Il est essentiel, dit D. Soelle, de se mettre à l'écoute des palpitations de ce « cœur de 
chair» capable de comprendre les agressions dont est victime le monde qui ne serait 
« ni occidental ni civilisé» et qui a voulu se faire entendre ce jour-là. 
Cet événement, dit-elle, interpelle notre façon de vivre et les valeurs qui 
inspirent nos actions comme individu de cette société occidentale. Et cela ne peut se 
réaliser sans prendre conscience de notre complicité dans cette tragédie de même que 
la souffrance, la misère et l'humiliation de celles et ceux qui considèrent l'Occident 
comme leur ennemi. Seule cette prise de conscience peut nous rendre solidaires des 
peuples qui subissent la violence de la guerre économique. 
Selon D. Soelle, le· principe de vengeance consistant à «rendre coup pour 
COUp» est la forme la moins violente de la loi du talion. Actuellement, la course à la 
supériorité technologique, économique et militaire ne fait qu'augmenter la spirale de 
la violence et les victimes parmi les populations civiles pauvres. C'est dire qu'aussi 
88 D. Soelle, "The World Can Be Different ", in Sarah K. Pinnock, The The%gy ofDorothee Soelle, 
Harrisburg, Trinity Press International, 2003, pp. 19-22. 
89 D. Soelle, op, cil., p. 20. 
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longtemps que la guerre économique poursuit son chemin, l'Occident sera sous 
menace terroriste. «Noam Chomsky, one of the sharpest critics of the United States 
since the Vietnam War, said that the attack on the Twin Towers was a shattering 
blow to the Palestinians, the poor and the oppressed because it pu shed their legitime· 
fears and complaints off the table ... »90. Dans ce contexte, il faut se demander qui 
combat réellement contre la terreur de l'économie qui écrase les petits? Maints 
exemples à travers le monde nous montrent que ce sont les victimes elles-mêmes qui 
se regroupent pour défendre leur droit à la vie et D.Soelle de nommer panni tant 
d'autres luttes, celle menée par les paysans sans terre du Brésil, ou encore, celle des 
femmes de l'Inde qui combattent la piraterie biologique de Monsanto. En fait, dit D. 
Soelle, «the great and growing movement against globalization from above is 
nonviolent »91. La nouveauté, c'est de voir cette forte coalition d'étudiants, 
d'environnementalistes, des unions de travailleurs, de fermiers, de savants et autres 
citoyenNEs qui se retrouvent au premier rang de la lutte pour le futur de la planète. 
Des Quakers et d'autres chrétienNEs ont initié ce mouvement pour lutter 
contre la globalisation, laquelle génère diverses formes d'esclavage. D. Soelle croit 
fortement que le monde peut être différent mais pour ce faire: « We can learn from 
the history of nonviolence what is needed today, Mahatma Gandhi called this form of 
freedom the greatest power placed in· the hands of humankind, more powerful than 
the most powerful weapons of destruction. We should try to believe in that power »92. 
Suite au Il septembre 2001, le mouvement né aux Etats-Unis «Justice non 
Vengeance» se veut une réponse non-violente à la terreur. La justice, dit D. Soelle, est 
volontaire, réfléchie, patiente et à long terme. Par contre, la vengeance est souvent 
précipitée, vindicative, veut des résultats immédiats et sans vision du futur. 
Pour résister à la violence, elle reconnaît qu'il faut « une force d'âme» qui 
permet de traverser nos peurs, et celle-ci ne s'acquiert que dans et par l'expérience 
mystique. Dire cela pourrait laisser' croire que la non-violence relève d'un choix 
individuel. D. Soelle recommande la vigilance pour. apprendre à débusquer non 
seulement la violence qui est en nous mais également celle qui se cache sous des 
90 D. Soelle, " The World Can Be Different", op. cil., p. 20. 
91 D. Soelle, op.cil, p.21. 
92 D. Soelle, op.cil, p. 22. 
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formes impératives comme la sécurité nationale, les nouveaux défis technologiques, 
l'ordre public et la lutte au terrorisme. Quand des femmes et des hommes comme 
Rosa Parks, Martin Luther King, ou encore Mahatma Gandhi ne sont plus fixés sur 
leur propre ego et qu'elles, ils résistent aux lois injustes en posant des gestes 
collectifs de désobéissance civile, les pouvoirs en place les considèrent comme des 
subversifs mettant en danger l'ordre établi. À l'instar de Gandhi, King et des 
spirituels, D. Soelle retient comme fondement de la non-violence, l'unité avec toute 
la création. «We must be attentive not ooly to the most recent and most modem 
weapons systems but aIso to the funny inner voice that teaches us oneness, mutual 
dependecy, and a nontechnocratic knowledge of the good creation» 93. 
93 D. Soelle, The Silent Cry, p. 277. 
SECTION ID : IVONE-GEBARA 
Les propos développés par I. Gebara font appel à des expériences concrètes : 
les siennes etcelles d'autres femmes dans leur combat pour survivre au quotidien. 
L'auteure reconnaît que sa découverte du féminisme a été déterminante; ce fut pour 
elle. « un éveil éthique »94 la motivant à lutter contre des formes de complicité avec 
des situations d'injustice et d'exclusion. Elle dénonce, à la manière des prophètes, la 
violence qui fait rage un peu partout et sous diverses formes allant du personnel au 
systémique. L'alternative qu'elle propose s'inspire de la pratique éthique de Jésus et 
a toutes les caractéristiques de la non-violence qu'elle ne nomme jamais 
explicitement. Pour résister à la violence, elle parle plutôt de la liberté comme d'une 
quête qui emprunte les contours de la vie. Féminisme et liberté l'amènent à 
développer une « anthropologie dù mélange »95 libérée des absolus dogmatiques. 
C'est dans ce mélange constitutif de l'humain- du bon et du mauvais, du transcendant 
et de l'immanent, de l'absolu et du relatif - que s'ouvre une voie nouvelle pour 
\ 
comprendre autrement l'humanité et renouveler notre conception de Dieu. 
3.1 Le parcours d'Ivone Gebara : une histoire de liberté. 
Fille de parents immigrants, Ivone Gebara est née à Sao Paulo au Brésil, en 
1944. Ses racines sont syrano-libanaises: sa mère, d'origine syrienne, avait émigré 
au Brésil à l'âge de vingt-:cinq ans; son père, libanais de naissance, avait quitté son 
pays à dix-neuf ans. 1. Gebara reconnaît l'influence prépondérante de sa mère dans 
son histoire: «Je me suis découverte comme personne, d'abord par rapport' à ma 
mère. La chaleur de son corps, sa voix, ses mains, ses reproches, sa langue arabe, ses 
habitudes, 'ses peurs, ses désirs,. ses valeurs, ses goûts m'ont habitée depuis 
toujoùrs »96. Elle a grandi dans une société à dominance culturelle masculine. Elle a 
reçu « la loi de sa mère qui avait intériorisé la loi du père, une loi patriarcale qui 
Y4 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 180. . 
95 I. Gebara, dans Libérer la théologie. Variations autour de la pensée jëministe d1vone Gebara, 
Québec, presses de l'Université Laval, 2002, p. 173. 
96 . I. Gebara, Les eaux de mon puits. p. 61. 
43 
soutenait les rapports de société »97. Très tôt, 1. Gebara a appris à se mouvoir dans un 
monde plutôt masculin - celui de la connaissance religieuse et de la recherche 
théologique - vers lequel elle se sentait attirée. En 1967, elle devient religieuse dans 
la Congrégation des chanoinesses de St-Augustin. 
1. Gebara est docteure en philosophie de l'Université catholique de Sao Paulo, 
Brésil, et en sciences religieuses de l'Université catholique de Louvain, Belgique. De 
1973 à 1989, elle est professeure de philosophie et de théologie à l'Institut de 
Théologie de Recife (ITER). Au cours des années 1980, 1. Gebara a commencé à 
lire des livres sur le féminisme et à observer la vie des femmes pauvres en rapport 
avec leur corps. Elle a aussi commencé à poser des questions et à participer à des 
réunions de groupes féministes à Recife. La lecture des écrits de femmes 
théologiennes, comme Mary Daily, Rosemary R. Ruether, Dorothee Soelle et 
Elisabeth S. Fiorenza lui a ouvert les yeux sur ce qu'elle identifie comme étant une 
« complicité entre le monde de la production matérielle et le monde de la production 
symbolique, notamment la théologie »98. Le féminisme l'a orientée sur des avenues 
inexplorées jusque là en devenant membre du NEMGE (Nuc1eo de Estudos da 
Muhler e Re1a çoes de Gênero) de l'Université de Sao Paulo, centre spécialisé dans 
l'étude des questions féministes et des relations de genre; membre également de 
l'Association des théologienNEs du Tiers - monde (EATWOT). 
Plusieurs ouvrages ont été publiés par I. Gebara dont: Teologia 
ecofemenista, en 1997; Longing for Running Water. Ecofeminism and Liberation 
(1999); Le mal auféminin. Réflexions théologiques à partir duféminisme, en 1999 ; 
Les eaux de mon puits. Réflexions sur des expériences de liberté, en 2003; Fragile 
liberté, en 2005. Tout en situant son lieu de praxis et de parole au nord-est du Brésil, 
elle donne des cours, des conférences et des sessions à travers le monde. 
En 1989, tout juste après la retraite de l'évêque de Recife, Mgr Helder 
Camara, les conflits entre les forces conservatrices de la société et de l'Église n'ont 
pas tardé à se manifester, notamment par la fermeture de l'Institut de Théologie. 
Ivone dit avoir vécu cela comme « la victoire de l'obscurantisme religieux sur la 
97 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 63. 
98 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 183. 
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recherche de liberté de tant de groupes dans l'Église »99. Cette période trouble a 
marqué un tournant dans sa vie et a suscité une remise en cause de toutes les 
références vécues jusqu'alors et la fin d'une collaboration avec une équipe 
interdisciplinaire dont elle fait la critique: «notre discours sociologique et biblique 
n'avait rien de créatif car il se limitait à reprendre les contenus traditionnels en leur 
donnant un caractère d'éthique appliqué aux rapports sociaux »100. 
3.2 Sa méthode: une approche éthique, écoféministe et contextuelle. 
Une approche éthique et écoféministe: «Le féminisme m'avait introduite 
dans la logique du soupçon par rapport aux théories scientifiques, aux théologies et 
spiritualités qui gardaient les femmes dans un statut d'infériorité sociale »101. Une 
des préoccupations dT Gebara est de chercher des chemins nouveaux au milieu des 
grands problèmes de notre temps (dogmatismes politiques et religieux, guerres, 
racisme, migrations forcées). Elle remarque que le monde actuel dans sa pratique 
sociale considère toujours les femmes comme des «non-sujets éthiques» et que 
l'intérêt individuel prime sur le bien commun. En privilégiant une approche éthique 
écoféministe, L Gebara veut: « ouvrir l'espace pour les femmes et l'écosystème 
pour pouvoir entrer comme sujets de droit dans la construction de nouvelles relations· 
de respect et de réciprocité »102. 
Une théologie contextuelle: I. Gebara considère la contextualité, comme une 
manière personnelle d'être au monde. Et, c'est à partir de cette contextualisation, que 
l'humain s'ouvre à toutes les expressions de l'universel. Aussi, les théories d'I. 
Gebara se nourrissent de l'observation de la vie telle qu'elle se présente au jour le 
jour et nous introduisent ainsi dans« des espaces sans balises pour une théologie qui 
voit, qui entend et qui proteste »103. Pour 1. Gebara les systèmes philosophiques qui 
ont servi de base à la transmission des valeurs chrétiennes ont à se redéfinir en 
99 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 96. 
100 1. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 102. 
101 1. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 189. 
1021. Gebara, « L'écoféminisme : une éthique de vie» dans Pierrette Daviau, (dir.), Pour libérer la 
théologie. Québec, Presses de l'Université Laval, p. 186. 
103 Lise Baroni" « Préface », dans Fragile liberté, p. 5. 
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fonction de la complexité du monde actuel qui appelle à une compréhension nouvelle 
de l'humain et de son environnement. , 
Avec les philosophes et théologiennes féministes, 1. Gebara travaille à 
déconstruire le disèours patriarcal afin de reconstruire un nouveau sens à Îa vie. Elle 
articule sa réflexion avec le concept herméneutique de « genre» qu'elle a introduit en 
théologie pour analyser le problème du mal. Un fil de trame de tout son parcours est 
la liberté qui se présente toujours comme un salut, une nécessité lui permettânt de 
dépasser tantôt la souffrance, tantôt une expérience d'esclavage et qui la rend 
capable d'imaginer la vie autrement. 
3.3 Le problème du mal 
En Occident, le modèle de société est marqué par un dualisme hiérarchique 
qui a eu pour effet de développer une conception belliqueuse de l'existence, où 
obligatoirement il doit y avoir des gagnantEs et des perdantEs. À partir de cette idée 
préconçue des rapports humains, il faut « vaincre la chair, la nature, le corps des 
femmes, la matérialité au nom de l'esprit, de l'âme, de l'immatériel, de la culture, du 
savoir, de la science »104. Pour 1. Gebara, il s'agit là d'une construction historique 
marquée par le mystère du mal, la domination et l'exclusion que les femmes 
expérimentent dans leurs relations quotidiennes. 
La médiation du genre utilisée par I. Gebara pour penser le mal nous invite à 
dépasser le dualisme présent dans la science occidentale où le féminin est considéré 
comme plus proche de la matière, et de ce fait inférieur, et le masculin, lui, est 
considéré comme supérieur car plus proche de l'esprit, à la limite plus apte à 
représenter Dieu. Cette connaissance réductrice de l'autre méprise particulièrement 
l'apport des femmes, ce qui fait dire à 1. Gebara que le mal ne peut être envisagé de 
la même manière si l'on est femme ou si l'on est homme. « Pour les hommes, le mal 
est unfaire, qu'on peut en quelque sorte défaire. Mais pour les femmes, le mal est 
dans leur être. Dans ce sens, le mal qu'elles font est dû à leur être mauvais» 105. De 
même, les féministes considèrent que l'interprétation du dessein de Dieu à partir du 
104 I. Gebara, Fragile liberté, p. 141. 
105 I. Gebara, Le mal auféminin, p. 23. 
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texte biblique des ongmes explique en partie « le mythe fondateur des préjugés 
contre les femmes» 106. 
À partir de son observation de la réalité, 1. Gebara constate qu'en Amérique 
latine, la libération proposée par les 'mouvements sociaux et l'Église depuis les années 
1970 ouvrait certes de nouveaux espaces mais il s'agissait d'un modèle masculin de 
libération. « Une libération qui n'ouvrait pas assez d'espace pour une autre forme 
d'exercice du pouvoir dans la société civile et dans l'Église »107. C'est en se référant à 
sa propre expérience traversée à la fois par le bien et le mal qu'l. Gebara se met donc 
à l'écoute du « dire» des femmes, de leurs cris; de leurs soupirs et de leurs silences 
afin de mieux comprendre la structure sociale et culturelle qui leur impose une place 
inférieure dans la hiérarchie des êtres humains. 'Elle aborde le mal dans « le sens 
d'une anthropologie théologique essentielle à la construction de relations de justice et 
de solidarité» 108. 
3.3.1 Dans l'expérience des femmes 
Les femmes sont confrontées quotidiennement à la tension entre le bien et le ' 
mal qui accompagne les besoins vité!,ux à satisfaire. Cette tension est pour le corps, 
lieu de perdition ou de salut. Il est difficile d'échapper à ce corps perdu: par la faim, 
la soif, le manque de logement~ corps souffrant : la maladie, le mépris, la violence. Le 
salut recherché est bien concret et immédiat; tout à fait à l'opposé des projets de 
l'économie mondiale et des promesses messianiques. À partir de témoignages de 
femmes pauvres et de quelques écrits, 1. Gebara109 dégage plusieurs dimensions du 
mal qui se situe au niveau de l'avoir, du pouvoir, du valoir et du savoir. 
Le mal d'avoir est porté par les femmes de toutes les sociétés qui ont la 
responsabilité de nourrir la 'famille et de procurer à leurs enfants ce qui est essentiel à 
leur vie. Ce destin d'être nourricières est difficile à porter quand la pauvreté èst 
extrême et qu'il ,faut ,faire face à la maladie ,et à la mort des enfants. Le corps qui 
enfante la vie doit parfois se vendre aux autres pour la survie des siens. C', est là un 
106 1. Gebara, Le mal au féminin, p. 25. 
107 1. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 182. 
108 1. Gebara, Le mal au jeminin, p. 23. 
109 1. Gebara, Le mal au féminin, pp. 35-90. 
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lieu de crucifixion et d'oppression quand il n'y a pas d'autre choix. Le mal est vécu 
ici comme un destin inexorable, l'imposition d'un rôle lourd à assumer. 
Un autre mal celui de pouvoir est vécu par les femmes dans la lutte pour leur 
dignité en vue de conquérir un certain pouvoir sur leur vie. Être une femme pauvre 
dans les bidonvilles de l'Inde, de Rio de Janeiro, du Brésil et d'ailleurs se situe 
toujours dans la monotonie quotidienne et domestique: c'est ce qu'I. Gebara appelle 
un « mal sans gloire »110, celui qui n'entre pas dans fhistoire du pays mais qui 
accompagne la satisfaction des besoins vitaux de notre corps. 
Par ailleurs, le mal de valoirlll touche particulièrement les femmes 
considérées comme objets de jouissance, de plaisir ou de haine. Au Brésil, la majorité 
des jeunes femmes entre 12 et 18 ans sont prises dans le piège et se laissent berner par 
les promesses d'un travail honnête qui les aidera à sortir de la misère. Les femmes 
objets sont des non-sujets et ont du mal à affirmer leur autonomie surtout quand elles 
deviennent objets très jeunes, vendues par leur famille, pour le tourisme sexuel, le 
trafic humain et les maisons de prostitution. Les femmes domestiques dans les 
familles riches vivent cette même dévalorisation de leur être car leur « corps» est 
aussi objet pour les autres. Une autre souffrance vécue comme mal est due au rejet 
subi à cause de la couleur de la peau. 1. Gebara constate qu'en ~érique latine, les 
gens de couleur· ont une valeur moindre; et au Brésil, les mulâtres sont considérées 
comme la meilleure marchandise pour développer le tourisme sexuel. 
Le mal de savoir, pour sa part, est lié au fait que la sagesse masculine est 
demeurée longtemps le seul lieu reconnu du savoir. Au 1 r siècle, une religieuse 
• 1 
mexicaine Juana Inès de la Cruz avait des intuitions féministes sur des questions 
vitales: Dieu, l'être humain, le salut. Fille sans position sociale reconnue, elle a réussi 
à entrer. dans le sanctuaire des lettres alors que la connaissance, l'étude et la réflexion 
étaient un domaine strictement. masculin et réservé à une élite. À la fin de sa vie, elle 
a dû renoncer par force à ce savoir; les autorités ecclésiastiques, responsables du 
pouvoir et du savoir sacrés n'acceptèrent pas sa sagesse: «Au nom de Dieu, ils 
mettent fin à l'errance de son âme car, disent-ils, elle transgresse les lois de la nature 
1101. Gebara, Le mal auféminin, p. 46. 
!!! 1. Gebara, Le mal au féminin. p. 60 s. 
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féminine» 112. Trois siècles plus tard, I. Gebara vit pour un temps cette mise au 
silence et un temps d'exil de « sa ruche d'origine »113 , après avoir enseigné pendant 
·dix-sept ans' comme professeur de philosophie et de théologie de Recife au Brésil, 
sous prétexte qu'elle s'éloigne de la traditiqn ecclésiale. L'Église hiérarchique est 
devenue le tribunal de sa pensée, de son action: « simplement, dit-elle, pour avoir osé 
penser l'héritage chrétien à partir d'autres références philosophiques, d'autres 
concepts éthiques» 114. Contrairement à Juana Inès de la Cruz, I. Gebara continue le 
combat grâce à sa 'congrégation qui se refuse à l'exclure de leurs rangs et à se rendre 
complices d'une injustice flagrante et aux alliéEs théologienNEs du Québec qui 
comme elle cherchent des chemins nouveaux en fidélité créatrice à la tradition 
éthique du mouvement Jésus. Elle se soumet aux exigences romaines de retourner aux 
études ce qui lui pennettra de creuser ses convictions et d'apporter une contribution 
théologique importante sur « la perception féminine de Dieu, du mal et de Dieu et le 
mal »115. 
3.3.2 Le « mélange» constitutif de l'être humain 
Dans leur volonté d'expliquer le mal, les cultures ont construit des systèmes 
de morale, où le mal et le bien sont distincts l'un de l'autre. Néanmoins, la 
suprématie du bien est démontrée et identifiée à une force qui nous habite ou encore à 
un être supérieur et transcendant, extérieur à l'humain. Ce qui a été appris, c'est un 
discours sur la transcendance et l'immanence du bien. À la fin du vingtième siècle, 
au Brésil et en Amérique latine, I. Gebara dit avoir plutôt expérimenté la 
transcendance et l'immanence du mal. « Il ne s'agit pas d'un nouveau manichéisme 
mais c'est comine la présence d'un ingrédient qui s'infiltre partout et qu'on peut 
appeler mal. Ce mal a un visage destructeur des relations humaines, de notre relation 
112 l. Gebara, Le mal au féminin, p. 57. 
113 Voir l. Gebara, « lettre adressée à ses amies du Québec le 30 mai 1995» , l'Autre Parole, no 67,' 
automne 1995. EUe explique sa situation en utilisant la symbolique de la ruche : l'abeille ( elle-même) 
et les bourdons (pouvoIr hiérarchique). 
114 l. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 191. . 
ilS Adolphe Gesché, préface du livre d'l. Gebara, Le mal auféminin, p. 13. 
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avec la Terre, de la vie dans' tous les êtres, comme une espèce de filet qUi nous 
enveloppe» 116. 
Comme théologienne féministe, 1. Gebara sent l'urgence historique de 
déconstruire «le dualisme éthique engendré par le patriarcat »117 et d'introduire 
dans le champ de la réflexion le concept de relationalité118 comme autre modèle de 
penser le monde et l'humain. Ce modèle permet de sortir' de celui de l'organisation 
hiérarchique et pyramidale où « le tout» vit sous la dépendance du« un ». Car, la 
relationalité signifie le rapport et l'interdépendance qui existent entre toutes choses, 
1 
comme une «toile qui crée et soutient la vie, qui nourrit et permet toute vie »119. 
Dans ce modèle qui se veut circulaire et ouvert, toutes et tous dépendent de tous les 
autres. L'un est également affecté par ce qui touche le tout et ce dernier par ce qui 
affecte l'un. Dans cette perspective, la relationalité n'est pas que biologique, elle 
implique une dimension éthique où mal et bien cohabitent, . car l'humain est un 
« mélange» des deux comme se plaît à le rappeler I. Gebara. 
Dans la tradition judéo-chrétienne, le bien, la bonté est une caractéristique 
. propre au divin et son intervention dans les affaires humaines est toujours positive. 
Le mal est attribué à l'humain et à sa fragilité originelle dont la femme est le 
symbole le plus représentatif du mal accompli. Si nous reconnaissons que la 
faillibilité est constitutive de notre être au monde, dit-elle, cela signifie qu'être un 
« humain », c'est être capable non seulement d'accomplir le mal mais aussi de 
réaliser le bien et que cette faillibilité. concerne aussi bien les hommes que les 
femmes et s'exprime historiquement de façons différentes. Par conséquent, notre 
faillibilité est contextualisée et elle a à voir avec le bien et le mal et elle peut être à la 
fois source d'amour et de haine. Si nous admettons que le mal et le bien co-habitent, 
cela signifie que dans la dynamique de la vie, on 'ne peut les séparer d'une manière 
définitive sans préjudice pour l'existence même de l'être humain. 
Paradoxalement, « sans le mal nous ne serions pas les êtres humains que nous 
sommes. Ce qui est dit mal, nuisible, a pu générer aussi des réactions positives, des 
116 I. Gebara, Le mal auféminin, p. 87. 
117 J. Gebara, dans Libérèr la théologie, op.cit, p. 172. 
1181. Gebara, Le mal auféminin, pp. 177-190. 
119 J. Gebara, Le mal auféminin, p. 178. 
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réactions de lutte pour la vie et pour la dignité des femmes}} 120, Chaque expérience 
du mal est en recherche d'un salut particulier. Mais, quoi faire pour se dés()lidariser 
du mal, ce mal mélangé à la structure même de la vie? Pour 1. Gebara, s'il est 
difficile de cerner l'origine du mal et d'avoir prise sur lui, nous avons une 
responsabilité qui nous incombe concernant les maux qui nous atteignent, car ces 
derniers ont des causes historiques repérables et sur lesquelles on peut agir dans le 
sens de leur prolifération, de leur contamination ou de leur épanouissement. Même si 
on ne peut remonter à la cause de certains maux (souffrance physique ou morale, 
injustice) et qu'il est quasi impossible d'en expliciter le sens, il y a une dimension 
éthique relationnelle inspirée de la praxis de Jésus de Nazareth qui relève de notre 
responsabilité: 'c'est de soulager les personnes au quotidien et de travailler à extirper' 
le mal présent et concret dont nous sommes témoins. Ainsi, la mise en pratique du 
commandement d'aimer son prochain comme soi-même, se concrétisera et «des 
gestes de salut en décou'leront sous forme de justice et de sagesse de vie }} 121 . 
3.4 La symbolique de la croix 
Dans les traditions marquées par le christianisme, la croix est devenue un 
symbole faisant la synthèse des différents maux ou souffrances. 1. Gebara dénonce ici 
l'ambiguïté dont ce symbole est porteur et propose d'en élargir le sens à partir d'une 
perspective féministe. Selon une compréhension commune, la croix est toujours 
vécue comme quelque chose de négatif et dont on veut se débarrasser ou qUI 
provoque à demander de l'aide pour la porter. Au cours des siècles, d'une part, la 
croix de Jésus est devenue un objet de culte et nous rappelle que la vie détruite peut 
être restaurée et que l'humain peut prétendre au salut. D'autre part, dans notre 
tradition chrétienne, la croix évoque plus la domination que le salut. 1. Gebara 
mentionne qu'en Amérique latine et ailleurs, les hiérarchies catholiques ont été 
complices des régimes militaires et de situations politiques dictatoriales. En tant que 
théologienne ,féministe, l'auteure croit que « le salut vécu par Jésus et notre salut ne 
se réalise pas automatiquement par la croix imposée par un pouvoir impérialiste, mais 
120 I. Gebara Le mal auféminin, p. 183 .. 
121 I. Gebara, Le mal aufominin, p. 186. 
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par l'instauration de rapports de justice, de respect et de tendresse entre les êtres 
humains »122. Cela implique que les croix doivent être dépassées spécialement celles 
liées au destin des femmes et qui se manifestent sous diverses formes et apparaissent 
comme une fatalité. Selon 1. Gebara, ces CroIX peuvent devenir des saluts 
provisoires tout au long de l'existence. 
3.4.1 Pour des êtres en mal de salut 
Dans la culture patriarcale, le schéma sacrificiel touche particulièrement 
celles et ceux qui sont sur les marches inférieures de l'échelle sociale. Ainsi, les 
personnes économiquement pauvres et les femmes, en raison de leur infériorité 
existentielle, sont appelées à se sacrifier davantage et à faire plus d'efforts pour 
obtenir le salut promis dans l'au-delà. Les souffrances des femmes chrétiennes sont 
justifiées par le sacrifice de l'homme Jésus en croix. C'est lui qui donne sens à leur 
vie. 
«La culture patriarcale a développé chez les femmes une éducation au 
renoncement: renoncer à son plaisir, à ses pensées, à ses rêves, à sa 
volonté pour se mettre au service des autres. En un sens, les femmes sont 
faites pour servir les autres. À la limite, il faut même accepter la douleur 
et la sou:ffiance pour que des bribes de plaisir soient acceptées. Les 
femmes qui échappent à cette logique sont appelées femmes de vie facile: 
elles sont une menace pour l'ordre établi et font à la fois peur et envie aux 
. '1 1 . d d . d 'fi 123 autres, soumIses a a 01 u eV01r et u sacn Ice » . 
L'idéologie du sacrifice génère habituellement la peur: peur d'être abandonnée de 
Dieu ou encore peur de ne pas correspondre à l'idéal de comportement établi par la 
culture. À partir de la vie quotidienne du quartier où elle vit, 1. Gebara tente de 
montrer comment s'opère le dépassement des multiples croix sans qu'aucune ne 
devienne un absolu. Elle est témoin à la fois de la souffrance des gens mais 
également des tentatives concrètes de salut, car dit-elle, « la souffrance est souvent 
mêlée de solidarité, d'aide, de compréhension. Même les plus abandonnés semblent 
avoir expérimenté, probablement grâce à la solidarité d'autres abandonnés ou même 
par les rêves de leur existence, le désir de dépasser leur malheur. Il Y a une 
1221. Gebara, Le mal auféminin, p. 157. 
1231. Gebara, Le mal auféminin, p. 125. 
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participation commune à la détresse qui nous atteint et cela représente quelque chose 
du salut »124. C'est ainsi que la pluralité des croix qui jalonnent le vécu humain 
appelle une pluralité de saluts. 
Le symbole de la vie de Jésus, le plus parlant pour les femmes, ce n'est pas 
tant sa croix solitaire mais plutôt la communauté autour d'elle disant non à cette 
crucifixion, non aux pouvoirs qui font mourir les gens. « Ce sont les femmes autou.r 
de la croix, ses amies, prenant soin du corps sans vie de Jésus pour que la vie ne soit 
plus violentée qui devient un geste symbolique significatif car il conduit à la 
vie »125. Ce sont également «les disciples, hommes et femmes, qui par leur 
solidarité affirment que la mort injuste n'a pas le dernier mot. La croix perd de sa 
centralité exclusive pour apparaître comme un élément de vie qui est porté par tous et 
toutes »126. Certes, les croix sont toujours là, mais les différentes formes créatrices de 
salut que l'on retrouve dans la praxis de Jésus y sont aussi: le pain partagé, la 
guérison des blessures, la faim rassasiée, une femme courbée qui se redresse. Ces 
saluts pr:ovisoires nourrissent une espérance, car si Jésus est ressuscité, la 
résurrection est aussi possible pour nous. 
« Jésus de Nazareth, proclamé Christ par la communauté des croyants, garde 
sa croix comme un signe distinctif et unique. Mais dans la perspective que je 
développe, cette croix n'est ni plus grande ni plus petite que d'autres même 
si c'est celle d'un innocent. Elle représente certes une référence à un acte de 
foi, mais elle doit être en dialogue avec d'autres croix )}1.27. 
Cette idée émise par I. Gebara ne reçoit pas l'assentiment de tous les 
théologiens masculins qui considèrent qu'au niveau théologique la croix de Jésus fait 
. partie des symboles non-négociables. En voulant maintenir à tout prix la centralité de 
la croix, ajoute-t-elle, la croix de Jésus peut devenir un moyen d'exclusion des autres 
souffrances. Une nouvelle compréhension de l'être humain ouvre en nous la 
dimension spirituelle qui découle du caractère relationnel et interdépendant de notre 
existence avec les autres existants. Cette relationalité développée est comme. un 
fondement pour penser la croix par rapport à l'importance et à la relativité de toutes. 
les croix. Il y a celles que nous imposons aux autres inconsciemment ou non et celles 
1241. Gebara, Le mal auféminin, p. 157. 
125 r: Gebara, Le mal auféminin, p.158. 
1261. Gebara, Le mal auféminin, p. 158. 
1271. Gebara, Le mal au féminin, p. 160. 
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que le développement a imposées aux différents écosystèmes: croix de la 
destruction de la couche d'ozone, croix de la pollution, croix de la guerre nucléaire, 
croix de la guerre des étoiles. Tout cela nous provoque à « regarder plus loin que la 
croix de Jésus, pour penser aussi la nécessité d'un salut plus large et plus concret 
pour toute la création» 128. 
3.4.2 Le salut comme processus de résurrection 
Les pouvoirs des diverses institutions en place, qu'ils soient économiques, 
politiques ou religieux, reportent la justice ou le salut dans une métahistoire. De 
même, certains discours théologiques présentent la résurrection comme événement 
après la mort de notre corps individuel. La pensée d'!. Gebara concernant le salut et 
les saluts permet d'intégrer de façon dynamique les femmes, les hommes et la 
« nature non-humaine» au processus de résurrection et de récupération de vie, qui 
peut être vécu et saisi dans les limites de notre existence. Pour elle, 
« le salut ne sera pas quelque chose en dehors du tissage même de la vie mais 
se réalisera en son sein. Il surgira de l'attendu et de l'inattendu, du proche ou 
du lointain, du connu et de l'inconnu, il peut durer peu de temps ou longtemps. 
Notre être est ancré dans cette corporéité de chair, de terre et de cosmos, que 
finalement celui-ci est le premier lieu de toute parole humaine de salut et 
d" 129 esperance » . 
En définitive, il s'agit de rien de moins que de se convertir à notre réalité 
historique corporelle et à la capacité de trouver en nous les voies pour continuer à 
vivre comme membres du Corps de Dieu. Cette nouvelle version théologique du salut 
présentée par I. Gebara se fait chair maintenant et peut être expérimentée dans les 
limites de notre corps et de notre quotidien. Il est partout présent et sous différentes 
formes nous permettant de dépasser l'horreur du mal qui nous submerge parfois ou du 
malaise qui nous habite. Pour 1. Gebara, affirmer cet immédiat historique du salut ne 
contredit pas un au-delà de l'histoire. Au contraire, il y a là une dynamique 
permettant de garder la tension entre ces saluts «déjà là» et ce salut « au-delà», 
objet de la tradition de notre foi et de notre espérance. Pour la plupart des femmes, la 
question du salut est liée à un manque concret, à une souifrance qui les atteint 
1281. Gebara, Le mal au féminin, p. 165. 
129 I. Gebara, Le mal au féminin, p. 167. 
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aujourd'hui, liée à un mal qui semble proliférer dans l'histoire en ce moment-ci. C'est 
à cause de cela, que le salut est expérience de résurrection aujourd'hui. 
« Il y a un fil de salut qui traverse toute histoire humaine, même l'histoire des 
grandes souffrances. Ce fils' entremêle à tous les fils de l'existence et devient 
le point d'accrochage qui permet de continuer à vivre. Ce fil fragile dans mon 
existence, dans mon corps, devient un espace pour respirer, un arrêt paisible 
dans la guerre, un moment de tendresse quand 1'agression est presque le 
quotidien » 130. 
Ce salut nous rappelle la simplicitê des actes de salut relatés dans l'Évangile, à travers· 
les pratiques éthiques de Jésus: des pratiques de résurrection, de restauration de la ' 
vie, des actes de justice inscrits dans la quotidienneté et qui n'ont rien 
d'extraordinaire : partager son pain, ses poissons, guérir un malade, se faire proche 
des marginalisés, respecter la dignité des femmes et des étrangers. Ces pratiques 
individuelles, et ordinaires, si elles sont élargies à des dimensions collectives, peuvent 
devenir dangereuses pour celles et ceux qui détiennent le pouvoir sur les autres et ne 
prennent pas en considération le bien commun. 
En somme, l'universalisation du salut, par des modèles et des langages 
imposés, fait l'affaire des puissaJl,ts de ce monde et s'avère un piège pour les pauvres 
et pour les femmes dans leur recherche de dignité et d'autonomie. Pour réaliser ce 
salut libérateur et bien incarné, il s'agit« de vivre une éthique qui part de l'intérieur 
même de notre être, de nos corps, de nos possibilités de tendresse et de solidarité, de 
nos questions quotidiennes» 131. 
3.5 Quête de liberté 
Comme préalable, je me dois de préciser ici qu'I. Gebara parle de la liberté 
comme d'une quête existentielle capable de changer le cours de notre histoire 
personnelle et collective. De plus, j'ai- constaté que chaque fois qu'elle emploie ce 
mot liberté, c'est en opposition à la violence. Après avoir exploré ce qu'I. Gebara 
entend par liberté, et à partir des liens qu'elle fait entre violence et liberté, j'avance 
l'hypothèse que la quête de liberté est, chez elle, une manière nouvelle de parler de la 
non-violence. 
130 1 Gebara, Le mal auféminin., p. 172. 
1311. Gebara, Le mal aujëminin, p. 177. 
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Tout d'abord, 1. Gebara part de l'affirmation du concept universel et abstrait 
de la liberté:« Toutes les personnes naissent libres et égales en dignité et en 
droits» 132 pour en arriver à une définition plus personnelle, incarnée et provisoire. 
Dans le quotidien, dit-elle, la majorité des personnes ignorent ce que signifie ce droit 
à la liberté. Car la publicité (les groupes politiques et religieux en font une utilisation 
" 
abusive et souvent mensongère) est toujours censée nous procurer comme par miracle 
la satisfaction de nos désirs ou de nos rêves de vie meilleure. Certes, on attribue à la 
liberté une pluralité de sens mais pour 1. Gebara, ce sont nos expériences diverses 
vécues dans des contextes différents qui en délimitent le sens ainsi que « les 
situations que nous observons dans la vie des autres, des situations de' dépendance ou 
d'esclavage, qui nous amènent à dénoncer le manque de liberté. Analogiquement on 
peut qualifier de, manque de liberté [violence] la domination de la femme par 
l'homme et aussi la domination des systèmes naturels ou de la nature par les 
humains}) 133. 1. Gebara considère que la liberté est une valeur indispensable à 
rechercher et à défendre dans toutes nos relations. C'est pourquoi, selon les 
situations, elle la décrit soit comme un manque [non-liberté 1 violence], soit comme 
une quête [liberté 1 non-violence] : 
«le désir de liberté, celui d'échapper à une situation d'oppression nous rend 
capables d'imaginer notre vie autrement. La liberté se présente comme un 
salut, comme une nécessité de dépasser Une expérience d'esclavage au sens 
large. Le cri pour la liberté se fait entendre dans le clair-obscur de la 
conscience personnelle et collective. C'est le cri de notre finitude, et partant, il 
inclut les conséquences historiques de cette condition» 134. 
TI serait plus juste, constate 1. Gebara, de parler d'un processus de libération toujours 
tendu vers l'avenir; il fait corps avec le mouvement de notre vie. Loin d'être une 
simple idée ou encore un rêve illusoire d'un monde sans injustices sociales, elle voit 
la liberté comme un horizon de sens qui s'incarne dans les conditions de notre réalité 
quotidienne et touche toutes les dimensions de notre corps et de notre vie: 
132 Voir la Déclaration universelle des droits humains, art. 1. 
133 1. Gebara, Fragile liberté, p. 66. 
1341. Gebara, Fragile liberté, p. 71. 
SECTION IV: LYTTA BASSET 
Dans les écrits 'de L. Basset choisis pour ce mémoire, l'auteure aborde 
explicitement l'idée de «faire non-violence »135. Elle développe à partir .de sa 
relecture de l'Évangile, une manière de visiter sa propre blessure et de renouer avec 
autrui, sans quoi on peut se laisser anéantir par le mal subi ou encore continùer dans 
up cycle saris fin à propager ce mal autour de nous. Sa lecture plus spécifiquement 
féministe se retrouve dans son interprétation de Gn 2 et 3 et du récit 'évangélique de 
Jn 8,1-12 : ce sont là les textes retenus ici. 
4.1 Une pèlerine en quête de sens136 
L. Basset est philosophe, théologienne et pasteure. professeure à l'Université 
de Lausanne en Suisse. Née en 1950 en Polynésie française où ses parents étaient 
missionnaires, son père, le pasteur Albert Jacot, est originaire de Locle (NE), et sa 
mère, Madeleine Verdeil, est une femme de lettres, de Montpellier. L. Basset parle 
peu de son enfance, sinon pour dire qu'elle lui a été volée; elle se dit comme 
amnésique de ses dix premières années vécues à Tahiti. De retour en Europe, alors 
qu'elle n'a pas encore vingt ans, elle entreprend des études de philosophie à 
l'Université de Montpellier. Comme elle ne trouve pas dans cette matière de r~ponses 
aux questions existentielles qu'elle se pose, elle va étudier la théologie à Strasbourg 
où elle rencontre son futur mari, Jean-Claude Basset, un Vaudois, aujourd'hui pasteur 
et spécialiste du dialogue inter-religieux. 
L. Basset a séjourné dans plusieurs pays avec son mari : Bangalore en Inde du 
sud, Iran et Djibouti. À trente ans, elle attend son troisième enfant et elle est en pleine 
dépression. C'est d'ailleurs à cette époque qu'elle situe sa rencontre avec le Christ et 
elle sent dans tout son être un amour personneL Cette expérience spirituelle a été, 
dit-elle, comme une planche de salut à laquelle elle s'est accrochée pour traverser les 
, années sombres qui ont suivi. 
135 L. Basset, Le pouvoir de pardonner. Cette e" .. pression implique un engagement avec les acteurs et 
actrices concernés et de ce fait, elle est plus forte que « s'abstenir de violence », p. 99. 
136 Patricia Briel, Éclairages: Avec Lytta Basset à l'embouchure de la Venoge. où les oiseaux passent 
sous le ciel de Dieu. (page consnltée le 20.02.06) [En ligne] 
hHP ://\\'\ \'\\. Le temps. chltemplatelprint.asp ?article= 139871 
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En 1980, elle revient en France et en 1984, elle part à Boston aux Etats-Unis 
où elle découvre sa vocation de pasteure. De retour en Suisse en 1985, elle exerce son 
pàstorat à Genève durant dix-sept ans, tout en enseignant à l'Université de Lausanne. 
Dans les années 1990, L. Basset met par écrit ses réflexions où elle aborde les 
questions du mal et de la culpabilité: Le pardon originel (1994); Lajoie imprenable 
(1996), « Moi, je ne juge personne» (1998). Cette même année 1998, elle est 
nommée professeure de théologie pratique à l'Université de Lausanne. En 1999, elle 
publie Guérir du malheur et Le pouvoir de pardonner. En 2000, La fermeture à 
l'amour: Un défi pratique posé à la théologie. Et en 2002, Sainte colère, Jacob, Job, 
Jésus. Une nouvelle publication en 2003 ayant pour titre: Culpabilité, paralysie du 
cœur. 
Dans son accompagnemenf des croyantEs ou des personnes en quête de sens, 
elle dit ne jamais séparer le psychique du spirituel. Son expérience du mal et sa 
capacité de s'exprimer avec des mots justes lui confèrent une aptitude à indiquer des 
chemins de lumière au moyen d'une nouvelle interprétation de la Bible. 
Lors d'une entrevue, Lytta Basset déclare: « Je suis devenue pasteure parce 
que j'ai toujours été engagée dans une recherche de sens. J'ai vécu des événements 
traumatisants et j'ai dû aller chercher dans mon histoire un sens à ce qui m'est arrivé. 
Pour moi, creuser le sens de ma foi est devenu quelque chose de vital »137. Elle 
constate qu'aujourd'hui les gens n'ont pas besoin de la religion au sens institutionnel 
du terme mais qu'ils sont plutôt à la recherche du sens de leur vie. 
4.2 Méthode d'interprétation: de l'expérience vécue au témoignage138• 
À toutes les époques, le problème du mal a fait l'objet de réflexion afin de le 
comprendre dans sa totalité et de le résoudre. TI était question du mal commis et de la 
punition sans aucune mention du mal subi. L. Basset se situe dans une autre 
perspective. Elle renonce à le résoudre une fois pour toutes, mais s'attache à ce mal 
jusque là ignoré, le mal subi lequel ne peut se réduire à un savoir objectif, extérieur à 
soi. Pour elle, « le mal souffert interdit toute généralisation conceptuelle, nous le 
137 Lytta Basset, Entrevue, Revue Notre-Dame du Cap, Québec, septembre 2005, p. 10. 
138 L. Basset, Guérir, pp. 14-49. . 
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VIvons d'abord comme ce qui ne peut franchir les frontières de notre sphère 
individuelle s~s se trouver immédiatement altéré, caricaturé, trahi» 139. Quelle que 
soit la souffrance, la mienne ou celle d'autrui, l'objectivation ne peut remplacer la 
subjectivité de l'expérience. L. Basset propose une démarche qui ne tente plus 
d'expliquer le mal à partir des causes mais de retrouver son humanité en se mettant à 
la recherche d'un sens: 
« Il ne s'agit plus de comprendre le mal à partir de ce qu'on peut en 
connaître et en dire. Nous chercherons à le corn-prendre à partir de ce que 
nous pouvons en faire, à le prendre-avec notre existence entière, passée, 
présente et à venir. Dans une telle démarche notre pensée n'abdique pas. 
Elle change d'orientation: celle du pourquoi au pour-quoi du mal .. .la 
recherche d'un sens, d'une direction, d'une compréhension du mal à partir 
d'un en vue de quoi il a pu arriver» 140 . 
En général, face à une souffrance intolérable, raison et expérience sombrent 
! ~ , 
ensemble dans l'abîme, le langage qui leur est commun est rendu impossible, la 
communication est coupée. Pourtant, dit L. Basset, c',est à partir de « cet espace 
déshumanisé qu'apparaît en filigrane la possibilité de la Parole »141. Quand nous 
acceptons de passer du tragique du silence au langage pour réfléchir au mal qui a 
bouleversé notre existence, celui-ci perd de sa logique et de sa cohérence. Les mots 
enfouis jusque là au cœur de notre expérience de souffrance se font plaintes, 
déchirures, incantations. Ils tentent de prolonger cette expérience à l'adresse d'un 
sujet écoutant. En acceptant de réfléchir au mal qui a bouleversé notre existence, nous 
cessons de nous désolidariser intellectuellement de ce qui nous arrive. Cette tâche de 
verbaliser l'impensable, de dire son expérience du mal, L. Basset l'a réalisée dans sa 
, propre vie et à travers ses écrits. Pour ce faire, dit-elle, il faut renoncer à ce que tout 
soit dit sur notre expérience du mal et privilégier la communication avec autrui. Cet 
espace de liberté qui s'ouvre au-delà de la raison se nomme « témoignage». 
La tradition chrétienne a vu en Jésus le sujet par excellence: elle a dit 
comment la .pure subjectivité de Dieu avait pu habiter sur terre. En s'identifiant 
comme étant « le chemin, la vérité, la vie», le Christ nous invite à approcher tout 
individu à travers celui qui n'a pas craint de n'être que sujet: «Je suis». À travers 
139 L. Basset, Guérir, p. 15. 
140 L. Basset, Guérir, p. 25. 
141 L. Basset, Guérir, p. 32. 
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lui, nous entrevoyons toute expérience de sujet, y compris celle du mal, comme la 
. référence de base. Jésus n'a pas donné de définition du mal, ni expliqué ce qu'était le 
péché ou encore la liberté,· mais son enseignement nous est transmis par « sa manière 
unique de se tenir devant Dieu et devant· les humains. Toute sa vie et son 
enseignement ont eu pour centre de gravité sa conscience d'être fils »142. Avec Jésus, 
le sujet accède à l'universalité. Notre objectivité se nourrira donc de ce qui fait de tout 
humain un sujet unique pour qui la réflexion ne peut se dissocier de son expérience. 
Jésus s'est situé en témoin et c'est ce qui fait la force de son enseignement et rend son 
témoignage accessible à autrui. 
À notre tour, quand nous parlons en témoin du mal subi, nous devons mettre 
tout en œuvre pour que notre témoignage soit reçu et légitimé, de manière à 
transmettre notre expérience au mieux de sa vérité. Une fidélité à ce dont nous 
témoignons est nécessaire pour éviter deux écueils : une généralisation au plan de la 
réflexion ou encore le manque d'esprit critique face à sa propre expérience et croire 
qu'elle tire son sens en elle-même à partir de ce qui apparaît évident à nos yeux. 
« Toute expérience, y compris celle du mal, est en attente de sens, c'est-à-dire de 
signification et de direction sans quoi, c'est une expérience autiste »143 n'ayant 
d'autre sens qu'elle-même alors que le ressort du témoignage passe par la 
communication· entre deux sujets parlants, au plus près de leur vérité de sujets. « Or, 
c'est dans le passage de notre expérience purement subjective à l'expérience 
purement subjective d'autrui que s'élabore une autre objectivité: une expérience qui, 
trouvant à se penser et à se dire, s'ouvre à un sens universel »144. Face à l'abîme du 
mal indicible, le témoignage rénonce à restituer une vérité exhaustive. Son ambition 
est de permettre à la plus terrible des expériences de trouver écoute auprès d'une autre 
subjectivité. « Si je suis face à une personne qui souffre l'agonie du mal, le 
témoignage apparaît comme la séule parole possible: je suis sortie de cet abîme, il 
existe une issue. Ainsi, devant le mal, le témoignage donne à penser, il rend la parole 
et parfois il aide à vivre »145. 
142 L. Basset, Guérir, p. 41. 
143 L. Basset, Guérir, p. 45. 
144 L Gu· 6 
. Basset, érir, p. 4 . 
145 L. Basset, Guérir, p. 49. 
4.3 Relecture féministe de Gn 2 et 3 : l'interprétation biblique comme 
fondement de l'exclusion. 
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Depuis des millénaires, les rapports de genre se sont construits à partir d'une 
interprétation androcentrique des récits des origines. Dans sa relecture de Gn 2 et 3, 
L. Basset146 montre l'influence du modèle patriarcal dans la conception des relations 
hommes et femmes. Ces rapports de genre ont généré diverses formes de violence 
dont l'exclusion des femmes du sacré, du pouvoir de décider de leur propre vie, de 
leur corps et de leur manière d'habiter le monde. Ce modèle a donné lieu à une 
infériorisation de la femme et à une perception négative de celle-ci, la maintenant 
dans ce rôle originel de « tentatrice ». 
L. Basset adopte une grille subjective qui part du présupposé suivant: «le 
mystère de la vie et le mystère du mal sont contemporains »147. Elle s'appuie sur le 
symbole de la fusion des deux arbres: l'Arbre de Vie et l'Arbre à connaître le Bien 
et le Mal qui se trouvent au centre du jardin. Ce mystère, dit-elle, justifie le premier 
commandement donné à l'humanité: «tu ne maîtriseras pas le Bien et le Mal, tu 
renonceras à en connaître l'origine, la fm, la nature, sinon tu mettras en danger ta 
propre vie ». Cependant, nous dit L. Basset, les commentateurs juifs et chrétiens 
n'ont cessé, au cours des siècles, de le transgresser en prétendant connaître le Mal 
commis par Adam et Ève et en l'identifiant à la sexualité, à l'orgueil ou encore à la 
femme elle-même. Ce faisant, dit-elle, on continue à manger du fruit défendu en 
prétendant décider ce qu'est le Bien et le Mal, aujourd'hui. 
Si Gn 2 et 3 n'est pas une explication de la manière dont le mal est entré dans 
le monde, il nous parle par contre du non-respect de la femme et nous permet de 
comprendre la ténacité des préjugés sur le rôle et la place des femmes en Église 
comme dans la société. Par ailleurs, pour l'auteur du récit comme pour les 
destinataires de l'époque, la prédominance masculine est une évidence. Il parle à 
partir du monde où il vit, un monde indissociable du mal, un monde où le mal va 
tellement de soi qu'on ne le mentionne pas, pas plus qu'on ne mentionne le non-
1461. Basset, Guérir, p. 254-260. 
147 1. Basset, Guérir, p. 263. 
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respect dont la femme est l'objet dans ce récit. Et c'est ce non-respect de la femme 
qui, selon L Basset, atteste que le mal est là, dès les origines, indépendamment du 
drame du jardin. 
Pour L. BaSset, « le mal est ce. qui fait mal »148 et c'est cela qu'Ève 
expérimente. La punition de la femme « et lui en toi dominera» (Gn 3, 6) semble 
avoir un effet rétroactif sur le texte lui-même. L'auteur semble incapable de parler 
d'un monde où il en est autrement. De même, il serait difficile à une femme 
contemporaine expérimentant le non-respect au quotidien et ce, jusqu'au plus intime 
de son être-femme, de voir dans ce récit autre chose que ce à quoi elle est habituée. 
Voici quelques éléments de Gn 2 et 3 pour illustrer ce mal subi par la femme. 
Tout d'abord, le « glébeux» est bien le mâle du début à la fin, c'est lui qui est 
expulsé du jardin (3, 22-24). Elle, on ne saura jamais ce qu'elle devient sauf que le 
mal qu'elle subit, au cœur du jardin d'Éden, rejoint cette prétention de la moitié de 
l'humanité de représenter l'humanité entière. Ainsi, après la création de la femme, le 
« glébeux» sera mentionné neuf fois et la femme deux fois comme pour attester que 
l'homme est et doit être la norme. 
Dieu s'adresse au « glébeux » : « De tout arbre du jardin, tu mangeras. Mais 
de l'arbre à connaître Bien et Mal, point n'en mangeras» (2,17). Cet interdit n'est 
pas donné à la femme. Celle-ci ne fait que répéter au serpent ce que Dieu a dit à 
Adam: « vous ne toucherez pas à lui ». TI apparaît ici, que les lois qui régissent le 
monde dont parle l'auteur sont le fait des hommes, et les femmes sont censées s'y 
soumettre d'office parfois sans même les connaître. 
Au jardin d'Éden, la, femme n'est pas un sujet à part entière, elle est « sous-
entendue» pour ne pas dire « pas-entendue» du ·tout. Dieu.ne lui demande pas s'on 
avis. Par ailleurs, il a une certaine complicité avec l'homme. Dieu dit: « TI n'est pas 
bon pour le glébeux d'être lui seul. Je lui ferai un secours comme son correspondant 
ou co-répondant» ( 2,18). Ce texte a été souvent interprété ainsi : la femme étant le 
complément de l'homme (sans elle, il lui manque une côte), conséquemment, la 
norme de l 'humanité reste le masculin. Par la suite, le « glébeux » se fait l'associé de 
Dieu: « TI proclame des noms à toute bête, à l'oiseau des cieux, à tout animal des 
148 L. B~sset, Guérir, p.1I7. 
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champs mais, pour lui, il ne trouve pas un secours comme son correspondant» 
(2,20). L. Basset se demande si l'auteur vit dans un monde où les femmes sont trop 
impures pour prétendre à une telle intimité avec le sacré. 
L'homme a non seulement le pouvoir de nommer les animaux, c'est encore 
lui qui nomme la femme : « celle-ci cette fois est os de mes os et chair de ma chair -à 
celle-ci il sera proclamé [issah]- femme car de ['ys ]- homme a été prise celle-ci» 
(3,23). La vision masculine du monde semble la seule valide et de plus cautionnée 
par Dieu. G. Von Rad cité par L. Basset rappelle que « le fait de donner un nom dans 
l'ancien Orient, c'est l'exercice d'un droit de souveraineté, une prérogative 
seigneuriale »149. Dans ce texte comme dans l'histoire, la femme est dépendante de 
celui qui l'a définie comme étant la mère des vivants. 
La seule intervention de la femme dans le texte est catastrophique: « Elle voit 
que l'arbre est bon pour la nourriture et convoitise pour les yeux, et désiré pour 
comprendre »(3,6). En fait, elle ne voit que des mirages et l'auteur lui prête les 
travers d'un sexisme intemporel: sensuelle, bon pour la nourriture - jalouse 
convoitise pour les yeux et se croit intelligente, désiré pour comprendre »150. 
L'auteur voit la nature de la femme comme déficiente. Dans un monde différent, sa 
désobéissance aurait pu être conçue comme un acte de liberté, mais dans ce contexte, 
elle est interprétée comme l'acte d'une mineure. Selon L. Basset, cela confirme que 
le mal règne déjà dans ce jardin où la femme n'est pas considérée comme une 
personne à part entière. Adam se croit seul autorisé à parler dans ce jardin comme il 
se croit seul dans une société où la parole de la femme n'a aucune valeur juridique. 
« Ta voix ... je l'ai entendue ... j'ai eu peur.. .je suis nu ... je me suis caché» (3,10). Et 
pourtant, il rejette la faute sur elle (3,12). Ainsi du non-respect de la femme, on passe 
facilement à l'accusation qui est le mal personnifié. Et L. Basset de conclure, « au 
jardin d'Eden, le non-respect qui fait mal, pousse au milieu des plantes» 151. 
Finalement, l'homme reçoit une punition: « De la glèbe, tu as été pris. Oui 
poussière tu es, vers la poussière tu retourneras» (3,19). Quant à la femme, nul ne 
sait le sort qui lui est réservé. « Elle a le passé d'un autre (la côte), le présent d'un 
149 G.Von Rad dans Lytta Basset, Guérir, p. 271. 
150 L. Basset, Guérir, p. 271. 
151 L. Basset, Guérir, p. 271. 
63 
autre (de celui qui domine en elle) et aucun avenir propre}} 152. L. Basset se demande 
si l'auteur de ce récit pouvait imaginer que la femme ait un projet de vie autre que 
celui de l'homme en fonction duquel elle avait été créée. 
L'interprétation que L. Basset donne de Gn 2 et 3 parle non seulement de 
l'infériorisation de la femme mais de la condition humaine aux prises avec la 
tentation originelle d'ériger son savoir en absolu et de se protéger en accusant et en 
jugeant les autres. Ainsi, après .avoir consommé des fiuits de l'Arbre de 
l'omniscience (savoir qui n'appartient qu'à Dieu), Adam et Ève voient leur nudité, 
sont envahis par la peur et se cachent. Dieu les interpelle et ils s'accusent 
mutuellement. L. Basset de conclure que c'est là une manière toute humaine de fuir 
la souffrance et d'exorciser nos peurs: « nous nous sécurisons en consommant de 
l'Arbre à connaître le Bien et le Mal, nous nous nourrissons des jugements que nous 
portons sur autrui, nous décidons de ce qui est bon et de ce qui est mal en 
absolutisant notre savoir d'un moment, et cela nous fait exister »153. 
4.4 Relecture de Jo 8, 1-12 :. «Ne jugez pas» 
Selon la lecture que L.Basset fait de Jn 8,1-12, ce récit est lié à la 
problématique de l'esprit de jugement et témoigne de la possibilité de remporter la 
victoire sur la tentation de condamner. À travers l'histoire de cette femme accusée, 
condamnée, dit-elle, Jésus fait face à sa propre peur devant la mort violente qui 
l'attend. En effet, dans le comportement et les paroles de Jésus, il y a une invitation à 
déceler sous l'attitude intolérante, voire violente des accusateurs, une peur qui serait 
à apprivoiser, et pour la femme et lui-même, un sentiment de menace à nommer et à 
accueillir. Pour s'en sortir, dit Lytta Basset, seul un premier regard bienveillant posé 
sur la victime de l'esprit de jugement, « un regard posé~au nom du Dieu de la vie-
autrement peut rendre son humanit,é à la personne dévastée par ce jugement 
apparemment sans issue }}154. Si, dans le récit de la femme adultère, Jésus a libéré la 
femme de ce jugement mortifère, c'est pour qu'il soit lui-même capable d'en faire 
autant le moment venu. 
152 L. Basset, Guérir, p. 272. 
153 L. Basset, «Moi, je ne juge », p. 128. 
154 L. Basset, « Moi, je nejuge», p. 4Y 
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L'hypothèse émise par L. Basset est que l'épisode de la femme adultère 
occupe chez Jean, la place prise par le récit de Gethsémani dans les Évangiles 
synoptiques. Chez Jean, la peur de Jésus n'est jamais dite directement, mais on la 
. .. 
pressent dans la menace constante et décuplée la nuit. «Maintenant mon âme est 
agitée, troublée» (Jn 12,27). Ce récit est placé au milieu de paroles fortes sur l'esprit 
de jugement avec comme toile de fond la haine, la division et le complot qui se 
tramait autour de la personne de Jésus et l'intention manifeste de le tuer. « L'homme 
Jésus devait faire l'expérience d'avoir la lumière de la vie, de sa vie, pour parler de 
manière crédible de la lumière, du jugement éclairé, de la vérité» 155. 
Dans un contexte où Jésus lui-même est jugé et que son message est contesté 
par les scribes et les pharisiens, ces derniers lui amènent une femme adultère afin 
qu'il porte un jugement. «Et s'il arrive que moi je juge, mon jugement [krisis] est 
authentique [ alèthinè ] parce que je ne suis pas seul mais moi et le Père qui m'a 
envoyé» (Jn 8,16). L. Basset traduit jugement par« crise» ce qui donne « ma crise 
est authentique» et cela correspond au vécu de Jésus qui vient de vivre une crise à 
travers cet incident où il s'est senti pris au piège. Il lui a fallu prendre position et 
poser « un jugement véridique»: «Celui qui est sans déviation qu'il jette la première 
pierre» (Jn 8,17). Son jugement est dit « véridique» car il ne condamne personne et 
il est porteur de vie pour chacunE ( accusateurs - accusée - juge/Jésus). Grâce à cette 
parole, chaque personne, y compris Jésus, peut se situer dans sa propre existence. La 
prise de position de Jésus a été faite en relation intime avec le Père dont il est 
l'envoyé. Ce compagnonnage est une force intérieure qui lui permettra de prendre 
position lui-même lors d'une crise et de le faire « en vérité ». Jésus, dans le récit de la. 
femme accusée, renvoie chacunE à un face-à face avec Dieu, dans le silence. Pour 
L. Basset, c'est lors de la confrontation avec les accusateurs de la femme adultère que 
Jésus a été le plus proche de notre combat quotidien, où très souvent nous sommes 
tentéEs de prétendre y voir clair dans la vie des autres. 
Dans cette scène où une femme est condamnée à mort, bien qu'on ~e trouve 
aucune trace d'émotion, tous les personnages de ce récit sont habités par la peur. Le 
155 L. Basset, « Moi. je ne juge». p. 55. 
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comportement de chacun des protagonistes montre comment la peur, source de 
violence, peut être canalisée : 
La peur de la femme. Tout d'abord, la femme est considérée comme une 
quantité négligeable et cela se traquit par tout le non-dit à son sujet: elle n'a pas de 
nom, pas d'âge et on la place « debout au milieu» d'un cercle d'hommes qui 
l'accusent et demandent à Jésus de la juger comme la Loi l'exige pour «ces 
femmes-là» (8,5). Elle est identifiée avec une catégorie de personnes méprisées 
qu'il faut à coup sûr éliminer, par fidélité à la Loi de Moïse. À la fin, on ajoute que 
tous sont partis et « la femme au milieu », couverte de honte, reste là avec Jésus. Le 
cercle des accusateurs a disparu. La femme, terrorisée, a si bien intériorisé le 
jugement porté sur elle, qu'elle se sent toujours au milieu du cercle et la cible de tous 
les regards. Jésus réussit à la faire sortir de son mutisme où la peur la tenait 
encerclée, il la regarde et lui dit « Personne ne t'a condamnée» et elle de répondre 
«Personne, Seigneur)} (8,10). Alors, il lui dit: «Moi non plus, je ne te condamne 
pas. Va, désormais ne pèche plus» (8, Il). 
La peur des scribes et des pharisiens. Ce qui étonne ici, c'est de voir ces deux 
groupes alliés autour d'une même cause: prendre Jésus en faute. Ils ont peur de 
Jésus, de sa popularité. L'Évangile dit qu'il était à peine de retour au Temple que 
« tout le peuple venait à Lui» (8,2). L'hypothèse de L.Basset est que ces deux 
groupes se sentent menacés par Jésus et c'est le seul endroit où on les voit mettre en 
commun leurs forces. Ce sont les gardiens de la Loi et les défenseurs de l'orthodoxie. 
La présence· de Jésus au Temple pouvait apparaître à leurs yeux comme une 
provocation. La scène se passe donc au Temple et dans la cour des femmes, seul 
espace où elles étaient admises. Ils n'osent pas se confronter directement à Jésus car 
celui-ci a la foule de son côté. Ils se cachent donc derrière leurs valeurs morales et 
religieuses et leur besoin morbide de condamner autrui. Au fond, dit L. Basset, c'est 
Jésus qu'ils condamnent. Ils cherchent à se débarrasser de lui. Si la parole de Jésus 
désamorce en eux l'esprit de jugement, c'est sans doute qu'il a réussi à les toucher 
au cœur, à cet endroit inconnu d'eux-mêmes, là où se terrait la peur de l'Autre. 
La peur de Jésus. Il semble que dès les premiers siècles, l'Église primitive 
s'est demandée si Jésus comme vrai Dieu et vrai homme avait été tenté. Selon la 
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lettre aux Hébreux,156 Jésus a été tenté de ne pas suivre la voie/ voix de Dieu. Face au 
sort qui l'attendait - la torture et la mort - Jésus a été habité par la peur comme tout 
humain. De là découle la tentation de suivre sa propre voie, celle que le diviseur 
fait miroiter à ses yeux. La victoire de Jésus sur la tentation a été de faire face à ses 
peurs; lesquelles génèrent repli sur soi, méfiance et surdité à l'égard d'autrui et de 
Dieu (He 5, 7.9). 
L. Basset poursuit sa réflexion sur la peur de Jésus en replaçant la scène de la 
femme adultère dans le contexte de la Semaine sainte. Pour elle, la peur était présente 
durant ses enseignements au Temple, Jésus se savait surveillé. Aussi, il n'a pas eu de 
mal à s'identifier à cette femme et à se sentir lui-même encerclé par ces bien-
pensants. Il a ressenti la même peur qu'à Gethsémani devant sa propre mort. 
Devant le motif d'accusation: «Maître, cette femme a été prise en flagrant 
délit d'adultère» (Jn 8,6), Jésus est pris de cours et se sent menacé. Malgré cela, il 
ne tombe pas dans l'auto-justification ou dans la contre-attaque; il adopte une 
attitude toute différente. Il commence, dit L. Basset, par prendre la mesure intérieure 
de leurs motivations implicites: «la tête inclinée», il écrit par terre comme s'il 
prenait acte de l'endurcissement des cœurs. Il a bien compris que, même s'ils n'ont 
parlé que de la femme, c'est de lui qu'ils veulent se débarrasser. Il fait donc comme 
si la femme était le véritable enjeu de cette histoire et face à leur insistance, il lève la 
tête et leur dit: « celui d'entre vous qui est sans déviation / égarement ferreur / faute 
qu'il jette le premier, une pierre sur elle» (8,7). Malgré la peur qui l'habite, Jésus 
résiste à la tentation de céder à la violence physique ou verbale, en ne condamnant 
pas ceux qui le menacent à travers cette femme. 
Après un long moment de silence, Jésus réussit à leur parler, sans prononcer 
une seule parole blessante à l'égard de qui que ce soit: un silence porteur de Vie. 
Chaque personnage, jusque-là figé dans la non-vie, retrouve chaleur et mouvement, 
car sa parole n'humilie ni ne condamne personne: les accusateurs l'entendent (8,9) et 
Jésus peut dialoguer avec la femme (8,10). L. Basset termine ce récit sur un Jésus qui 
s'identifie comme « lumière du monde» (8,12). Qu'est-ce à dire? Il ne s'agit pas 
d'une lumière crue qui dévoile les travers inavouables d'autrui ou qui prétend éclairer 
156 He 2,18 et 4,14. 
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les humains indépendamment de leur volonté. Il parle de cette lumière intérieure' qUI 
. pennet de voir clair en soi, tout en libérant de la peur et du besoin de juger. Jésus, 
dans sa démarche d'intériorité précédant la parole prononcée, n'a pas la prétention de 
changer autrui au nom d'un mandat divin. S'il renonce à condamner la femme 
adultère, ce. n'est pas non plus dans le but de donner une leçon à ses adversaires ou 
une pédagogie destinée à ses disciples, absents de la scène. L'envers du jugement 
d'autrui est la croyance ou l'illusion que nous avons le pouvoir de changer l'autre. 
Les faits et gestes de Jésus dans ce récit sont l'expression de son être profond et sont 
comme une invitation à interroger notre être profond pour qu'il soit éclairé par la 
lumière de la Vie. 
À Gethsémani, Jésus a choisi le retrait physique, il est seul avec sa peur et 
l'éventualité de sa mort; dans le Temple où il y a des va-et-vient, Jésus se retire à 
l'intérieur de lui-même pour faire face à la situation et trouver les mots justes pour 
entrer en communication avec les autres et avec l'Autre. Selon L. Basset, Jésus se tait 
car le « diviseur» fait trop de bruit. Rejoint par la peur de chacun, Jésus se tient au 
« ras le sol dans l'espace protégé du Temple» et dépose devant Dieu ce qui le divise, 
le tounnente, de manière à entendre une Autre voix que la sienne lui parler. Pour 
entendre cette parole d'en haut, il est nécessaire de faire taire nos mécanismes 
habituels de défense par lesquels nous exorcisons nos peurs en condamnant autrui.· 
Certes, « la tentation était grande pour Jé'sus d'écouter la voix du diviseur-tentateur 
eh condamnant à son tour. Mais c'eût été se mettre en contradiction totale avec son 
propre enseignement: Ne jugez pas, afin que vous ne soyez pas jugés! 157. Jésus, en 
interrogeant sa conscience, nous indique comment faire face à nos propres 
contradictions internes. Dans la mesure où nous adoptons la voie de la remise en 
question personnelle, nous pennettons à l'autre de parcourir le même chemin. Sinon, 
c'est l'affrontement fait d'attaques et de défenses réciproques. 
Dans l'épisode du Temple, l'autorité de Jésus est violemment contestée; il se 
trouve devant un dilemme: « parlera-t-il au nom de la voix qui vient d'ailleurs ou 
parlera-t-il au nom du tentateur-diviseur-accusateur que tout humain porte en 
157 L. Basset. « Moi, je ne juge », p. 94. 
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soi »158? Par le geste symbolique de Jésus d'entrer en lui-même, Dieu tente 
. d'inscrire une parole d'en-haut dans notre terreau humain, une impulsion nous 
rendant capable d'aimer Dieu et le prochain comme soi-même. Du même coup, cette 
impulsion inscrite à l'intime de notre être nous libère de la peur et du besoin de juger. 
Aimer Dieu consiste à porter toute son attention sur Jésus en qui la Vie s'est 
manifestée. Cet amour a comme effet de disciplirier le cœur, l'être et l'intelligence en 
faisant confia~ce à l'élan qui nous pousse vers l'Autre pour y déposer nos tourments, 
notre mal-être. Aimer son prochain est une seconde impulsion semblable à la 
première. Lorsqu'on ne sait plus à quoi se raccrocher, dit L. Basset, il s'agit de se 
tourner avec bienveillance vers la personne qui a aussi, tout comme moi, besoin de 
ne pas sentir le jugement peser .sur elle. Cette proximité amorce une libération de 
l'esprit de jugement. Toutefois, pour juguler la peur et être vraiment libre du besoin 
de juger et de condamner, il est nécessaire de s'abandonner en toute confiance à 
l'amour de Dieu. 
4.5 Faire non-violence à la manière de Jésus. 
La Bible ne donne ni la définition du pardon, ni celle du mal. Bien que . 
l'héritage reçu de la tradition ait mis l'accent sur l'expiation, c'est en cheminant.avec 
le Christ que l'on peut découvrir que la personne offensée a le pouvoir de recréer des 
relations vivantes et le pouvoir de les détruire. 
C'est à travers le Serviteur et ensuite Jésus que nous en voyons les effets 
positifs, se traduisant par un laisser aller du mal subi et un acte de liberté qui restaure 
la relation. Néanmoins, L. Basset ose une définition à partir de son expérience 
personnelle: « si le mal est ce qui fait mal, le pardon est ce par quoi cela ne fait plus 
du tout mal » 159. Cette démarche ne va pas de soi et surtout, elle ne peut se réaliser 
sans l'autre. 
Le Serviteur souffiant (ls 53,1-12) nous révèle que la restauration de la 
relation brisée passe par l'irruption d'un Sens qui déconstruit le mal subi pour 
retrouver le « vis-à-vis». C'est en reconnaissant notre moi souffiant que nous 
158 L. Basset, « Moi, je ne juge )), p. 96. 
159 L. Basset, Le pouvoir de pardonner: p. 272. 
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refaisons connaissance avec les personnes qui nous avaient· fait souffrir et que nous· 
avions rejetées en rejetant notre moi souffrant. Par conséquent, nous dit· L. Basset, . 
c'est dans la ndn-violence, et dans la solidarité avec ces personnes jusque dans le mal 
qui les affecte et les rend coupables, que nous voyons le Sens prendre naissance. 
C'est donc dans et par la relation que le Sens devient possible. Si le mal arrive par les 
autres, c'est aussi par les autres que l'on peut guérir. C'est dans la plaie du moi 
souffrant qu'il y a guérison pour nous. « Or ce sont nos souffrances qu'il portait et 
nos douleurs dont il était chargé[ ... ] À la suite de l'épreuve endurée par son âme, il 
verra la lumière et sera comblé. Par sa connaissance, le juste, mon serviteur, 
justifiera les multitudes» (Is 53, 4.11). Le Serviteur, dit-elle, a exercé le seul pouvoir 
qui lui reste de « faire non-violence», c'est-à-dire qu'il a assumé le mal subi sans le 
rendre ni par les actes (violence) ni par les paroles (fraude). Et cela est plus fort que 
de s'abstenir de violènce, car « il s'agit d'accueillir inconditionnellement son propre 
moi souffrant avec celles et ceux qui l'ont fait souffrir, sans condamner, sans nier, 
sans tordre la vérité» 160. 
Le pouvoir du Serviteur, comme celui de la personne victime de violence, ne 
s'exerce. ni contre les autres, ni sans les autres. Pour L. Basset, l'offrande du 
Serviteur (Is 53,10), c'est le renoncement à tout pouvoir sur autrui et à l'acceptation 
inconditionnelle du mal subi dans l'impuissance. Ce qui fait dire à Luc parlant de la 
passion de Jésus: « on l'a compté parmi les criminels» (Lc 22,37). Il ne cherche pas 
à prouver que Jésus est innocent et ses bourreaux coupables. Luc ne tombe pas dans 
le piège de la pseudo-connaissance du Bien et du Mal. Pour L. Basset, le pardon 
offert à autrui passe par l'acceptation du mal subi: « c'est la seule possibilité de ne 
, 
pas sombrer ni entraîner les autres dans le feu qu'ali~entent les souches mortes de la 
violence, de la vengeance, de la culpabilité, de l'auto-destruction, enfin de tous les 
déguisements sous lesquels se cache un mal subi dans l'impuissance radicale161 . Il 
peut arriver, dit-elle, que notre solidarité avec« l'être des mal-faisants» soit au-
dessus de nos forces, c'est là le signe que nous ne sommes pas au bout de 
l'acceptation de notre propre moi souffrant. 
160 L. Basset Le pouvoir de pardonner, p.99. 
161 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 126. 
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Jésus en croix a fait non-violence envers l'un des malfaiteurs qui prend cause 
pour lui et reconnaît sa faute. Celui-ci reçoit l'assurance de partager la vie de Jésus 
au paradis. Faire non-violence dans une situation aussi extrême, c'est plaider pour les 
humains. En agissant ainsi, Jésus défend la cause de notre humanité en proie au mal 
dès la naissance, humanité qu'il partage pleinement· et dont il demeure solidaire. 
Jésus partage aussi la vie divine et par le pardon, il met à découvert le pouvoir 
humain de pardonner, le même que celui de Dieu. (Lc 5,24). Faire non-violence, 
consiste pour lui, sur la croix : « à laisser partir libres ceux ou celles qui lui font mal 
et veulent le rendre coupable» 162. Il traduit cela par cette prière:.« Père, pardonne-
leur, ils ne savent pas ce qu'ilsJont » (Lc 23,34). 
L'épisode des deux malfaiteurs illustre bien pour L. Basset l'histoire de tout 
être humain dans sa confrontation avec le mal. L'enseignement qu'on peut en tirer est 
qu'il vient un moment où il faut prendre position car la clé du salut est dans le 
pardon accordé et le congédiement des offenseurs. Ce pardon, dit-elle, est « le fruit 
de la position que nous adoptons face au mal subi. C'est l'attitude de Jésus qui attire 
l'autre malfaiteur en ce lieu, en cette liberté »163. Si Jésus ne sombre pas dans l'abîme 
du mal qu'il subit c'est qu'il n'adopte pas les vues de ceux qui lui font mal, ni ne se 
place au-dessus d'eux. En priant le Père, il s'adresse au Père de tous les humains, à 
Celui qui le relie à eux. Il place sa vie en offrande, en solidarité avec les bourreaux. 
Jésus n'a jamais fait du pardon un commandement car, nous dit L. Bàsset, « le 
pardon ne peut naître de la contrainte, il est l'expression de la plus folle liberté »164. Il 
découle de la force intérieure mise en œuvre pour affirmer, à l'offenseurE, notre désir 
de mettre fin au mal subi en refusant de se venger. C'est dans cet acte conscient de 
liberté, qui est acceptation de la réalité, jusque-là inacceptable, que s'enracine le 
pouvoir de pardonner. Tout être humain a la possibilité d'entrer dans « ce processus 
d'acceptation du mal, de la vie, de la croix et de la résurrection, comme un tout 
indivisible »165. Toutefois, l'offenseurE peut rester sourdE aux démarches de 
1 
réconciliation telles que proposées dans Mt 18,15-20. Le pardon n'est pas 
162 L. Basset Le pouvoir de pardonner, p. 133. 
163 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 136. 
164 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 27l. 
165 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 272. 
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conditionné par l'attitude de l ',offenseurE et la personne offensée est la première 
bénéficiaire du pardon. Finalement, quand elle pose le geste ou la parole de pardon, 
la personne offensée devient consciente, dit L. Basset « que son désir de pardonner a 
pris chair, il est devenu assez fort pour tenir debout face à un mal dont elle s'est 
détachée, elle a laissé aller le mal subi »166. Face à la surdité de son offenseurE, si ses 
démarches sont restées vaines, il ne reste plus qu'à le confier à Dieu. Cette parole de 
Jésus en croix: « pardonne-leur» s'adresse à Dieu et elle révèle l'existence d'une 
source. La métaphore employée par Lytta Basset pour exprimer la réalité du pardon 
dans toute sa plénitude est celle du fleuve qu'on doit remonter jusqu'à sa source. 
C'est la manière, dit-elle, dont Jésus a remonté son fleuve qui a valeur d'exemple: 
« elle se caractérise par une liberté totale à l'égard de la faute, par un refus 
constant d'accuser autrui et un renoncement au Dieu méchant, par 
l'acceptation de la nécessité des scandales, par l'identification concrète au 
serviteur souffrant et par la mise en pratique quotidienne du pouvoir de 
pardonner. Tous ces éléments vont dans le sens d'un laisser aller ce qui 
retient captif, pour repartir ailleurs, autrement, vers davantage de liberté» 167. 
Selon L. Basset, il a fallu la pratique du Christ pour que les humains se 
sentent capables à leur tour de « remonter le fleuve du pardon». Cette démarche à 
. contre-courant ne découle d'aucune logique humaine. Le pouvoir de pardonner relève 
de notre libre choix et chaque offenséE est libre d'y répondre. Toutefois, c'est en 
pratiquant le pardon que nous répondons vraiment à notre vocatjon humaine. Selon 
L. Basset, Pâques nous révèle la vraie source du pardon, celle qui a permis aux 
premiers chrétiens d'accepter le mal subi dans la personne de leur Maître et de le 
laisser aller sans condition. L'événement pascal, tel un chant de source où le pardon 
coulant à flot, nous invite à vivre à contre-courant et à enfanter à notre tour la liberté ~ 
de Dieu. Ainsi, le mal subi n'engendre plus le mal à l'infini et le processus logique et 
mortifère, action violente/réaction violente, est désormais brisé. 
) . 
Si aucun humain ne pouvait laisser aller le mal subi et boire à la source du 
pardon originel, dit L. Basset, « il y aurait impossibilité pour Dieu d'être Dieu, c'est-
à-dire d'être relation, d'entrer en relation. Dieu se fait interdépendant au point d'avoir 
besoin de nous pour que nous soyons pleinement nous et pour qu'il soit pleinement 
166 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 278. 
167 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 269. 
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lui. Tel est l'excès du pardon originel »168. La source et le fleuve sont interdépendants 
et tirent l'un de l'autre leur puissance créatrice. Dans cette œuvre créatrice nous 
devenons rien de moins que partenaires de Dieu, un Dieu qui nous veut libres et 
solidaires. Il ne s'agit plus ici d'un Dieu impitoyable et justicier mais d'un Dieu qui 
pardonne par la médiation des humains offensés quand ceux-ci renoncent à accuser 
. autrui et à le retenir captif de la faute commise. 
168 L. Basset Le pouvoir de pardonner, p. 268. 
CHAPITRE II : THÉOLOGIES FÉMINISTES ET NON-VIOLENCE 
Suite aux propos développés au chapitre premier à partir des travaux des 
théologiennes L. Basset, l Gebara, D. Soelle et de la philosophe L. Fernandes, je 
veux présenter ici les « fils de trame» développés par chacune des tisserandes de la 
non-violence, à savoir: le pardon, la quête de liberté, la mystique de résistance et une 
pratique féministe de transformation. Grâce à ces fils qui s'élaborent jour après jour 
dans le quotidien des femmes, l'existence humaine retrouve le souille dont elle a 
besoin pour combattre les inégalités (les fils enchevêtrés) et refaire le lien sans quoi 
la vie est menacée. C'est en tirant chacun de ces fils avec patience, compassion et 
amour que naît graduellement une praxis libératrice aux couleurs de l' arc-en-ciel. 
En examinant les fils de chaîne attentivement, nous pouvons découvrir ceux 
qui s'entrecroisent et se consolident les uns les autres, car sans eux, le tissage serait 
incomplet et fragilisé. Il s'agit des convergences que j'ai pu dégager chez chacune 
des tisserandes à partir de leur réflexion et du témoignage de leur pratique 
respective de la non-violence. Je réalise que ces quatre fils interreliés sont des 
éléments essentiels et caractéristiques de la praxis non-violente initiée par Jésus en 
son temps, par tant de témoins au cours des siècles et finalement par Mahatma 
Gandhi et Martin Luther King Jr, au 20e siècle et divers mouvements féministes et 
autres. 
Pour ces auteures, véritables tisserandes d'humanité, leur vision de Dieu et de 
son agir dans l'histoire a changé dans la mesure où elles ont pris conscience du 
malaise qui les habitait. Attentives à leur expérience de femme, elles n'arrivaient plus 
à adopter un « prêt-à-porter» asexpé; étriqué, ne correspondant en aucune manière à 
leur vécu quotidien et à celui de tant d'autres femmes avec qui elles étaient en 
contact. Elles ont senti l'urgence de se mettre à l'ouvrage pour tisser avec d'autres la 
toile de la vie endommagée de tant de manières. Un travail préalable s'imposait: 
celui de déconstruire les schémas androcentriques si bien articulés qui contribuent à 
maintenir les femmes en marge de la société et soumises aux dicktats de ceux qui 
détiennent le pouvoir et le leur imposent comme volonté de Dieu sur le monde et sur 
les femmes. 
SECTION 1 : ACCENTS PARTICULIERS DÉVELOPPÉS PAR CHACUNE 
Chaque auteure parle de la non-violence avec un accent original, chacune 
affirme à sa façon qu'un monde sans violence est possible et que nous avons la 
responsabilité d'y apporter notre contribution. L: Basset privilégie le pardon comme 
chemin de guérison de, nos relations brisées, des rapports sociaux conflictuels; I. 
Gebara nous invite à la liberté comme d'une quête existentielle. Ces deux images: 
chemin et quête nous font pressentir que la non-violence est un processus, un 
cheminement d'intériorisation et d'extériorisation qui dure tant que dure la vie. Ce 
processus pour être libérateur n'enferme pas sur soi et en soi bien qu'il s'enracine 
dans le spirituel. D. Soelle développe pour sa part une mystique de résistance 
illustrant bien ce double mouvement s'interpellant mutuellement allant de la sphère 
priv~ àla sphère publique, du personnel au politique où la résistance s'actualise. Il 
s'agit de la résistance au mal, aux injustices, aux oppressions diverses qui 
déshumanisent et aliènent l'humain. Pour que cette alternative de la non-violence 
devienne une pratique féministe de transformation, L. Fernandes développe tout 
pàrticulièrement les aspects éthiques et spirituels inhérents au renouvellement d'une 
militance axée sur la justice sociale. 
1.1 L .. Basset: Le pardon, chemin de guérison et de non-violence 
À partir d'événements traumatisants vécus dans son enfance et par la ~electure 
de textes bibliques, L. Basset montre comment dans un contexte de violence, le choix 
de « faire-non-violence » 169 est toujours laborieux mais demeure possible à condition 
de ne pas s'enfermer dans une attitude de victimisation.Elle développe longuement le 
chemin que tout un chacun doit parcourir avec soi-même pour guérir du mal subi 
avant de pouvoir sortir de l'absurde et du non-sens et finalement s'accueillir comme 
sujet souffiant. Une fois cette étape accomplie, il devient possible de regarder la 
personne par qui le mal est venu comme un sujet souffi-ant vers lequel je dois me 
tourner pour rétablir la relation brisée. 
169 Voir L. Basset:, Le pouvoir de pardonner, p. 99. Cette expression est utilisée par l'auteure pour 
parler de la manière de réagir au mal subi et du processus de guérison conduisant au pardon. 
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L. Basset se refuse à considérer le mal. comme un concept abstrait. Elle 
propose plutôt de ne pas se dissocier de ses propres expériences traumatisantes et 
demander de l'aide pour pouvoir se les approprier, guérir et en témoigner. Son 
originalité est de parler du mal subi lors même que, dans la tradition judéo-chrétienne, 
on s'est davantage penché sur le mal commis et la punition encourue mais jamais sur 
«le mal souffert qui déborde tous les discours destinés à en rendre compte. Par 
ailleurs, l'interrogation qu'il suscite en nous est toujours plus ou moins motivée par 
un sentiment d'injustice. Pourquoi 'moi? est une manièrede dire: le mal que je subis 
est disproportionné par rapport au mal que je crois avoir commis }}170. L. Basset 
reconnaît qu'il est d'emblée difficile de voir le lien entre ma responsabilité et le mal 
qui m'a été fait. Il s'avère guérissant de verbaliser l'impensable dans lequel on ne se 
reconnalt pas. li s'agit donc de «privilégier la communication avec autrui aux dépens 
de la fidélité totale à cette expérience du mal que nous devons trahir tôt ou tard, si 
nous voulons rester en vie}} 171. Cette fidélité concerne l'acceptation de notre 
incapacité à traduire notre expérience du mal d'une manière exhaustive car seule la 
communication même partiellé permet de sortir de la victimisation et de rompre le 
cercle infernal de reproduction de la violence. L. Basset suggère, le chemin du 
témoig~age afin de sortir d'un savoir extérieur dit objectif pour prendre parti pour ce 
qu'il y a de plus subjectif dans notre expérience et le partager avec un autre sujet 
souffrant. 
Le mal originel. Dans le Premier Testament, le récit de Genèse 2 et 3, a été 
r 
longtemps considéré par la tradition judéo-chrétienne comme étant une explication 
de la manière dont le mal est entré dans le monde. Pour L. Basset, «la Bible ne 
présente aucune explication théorique de l'origine du mal}} 172; toutefois, l'auteure fait 
une relecture de ce récit en étant attentive aux symboles u~ilisés : le jardin, la création 
de J'humain (homme/femme), l'arbre et le fiuit. Adam est placé dans le jardin, ce lieu 
protégé et Dieu lui indique comment y vivre, de quelle manière il doit s'approcher de 
l'Arbre à connaître le Bien et le Mal (Gn 2,16; 3,5) placé au milieu du jardin ( Gn 
3,3) et désigné également comme Arbre de Vie (Gn 2,9), mais cet arbre est frappé 
170 L. Basset Guérir, p. 15. 
171 L. Basset Guérir, p. 33. 
172 L. Basset, Guérir, p. 266. 
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d'interdit (Go 2,16). Les deux arbres dont il est question ne font qu'un, d'où 
l'hypothèse émise par L. Basset, à savoir que: « le mystère de la vie et le mystère du 
mal sont contemporains »173. Ce fantasme commun à tous les humains de s'approprier 
un savoir absolu sur le Bien comme sur le Mal a eu pour conséquence de générer la 
violence d'une génération à l'autre. Ainsi, le mal originel qui peut être attribué aux 
humains est celui de leur responsabilité dans la reproduction de la violence et non 
point dans sa production comme le laisse croire la doctrine du péché originel. 
L'altérité mise en accusation. Quand nous subis~ons le mal, nous accusons 
immédiatement l'autre qui en est l'auteur. Si nous admettons que le Bien et le Mal 
font partie de l'aventure humaine, c'est dans et par l'altérité que nous pouvons y faire 
face. Revenons au récit de Go 2 et 3, Adam a vu en Ève l'origine du mal car c'est elle 
qui l'a incité à manger du fruit défendu (Go 3,6). De ce fait, l'autre n'est plus un 
secours (Go 2,18), il est devenu une menace. La connaissance absolue du Bien et du 
Mal impliquent l'élimination de l'autre, le vis-à-vis, et de l'Autre, Dieu. Aussi, en 
consommant de l'Arbre de la connaissance du Bien et du Mal, nous nous approprions 
un savoir que Dieu seul détient et cela porte atteinte à notre relation avec les humains 
et avec Dieu. « Chaque fois que, réduisant autrui à l'adamah sans le souffle divin, 
nous prétendons le connaître; nos relations humaines retournent ainsi à l'état de friche 
des origines »174. Le Mal et le Bien font partie de notre humanité, ils sont mêlés à 
l'existence humaine. Mais comment accueillir cette réalité quand le Mal semble 
dominer dans les relations? 
Dans l'Évangile, à travers l'expérience de Jésus, nous apprenons comment 
nous comporter en sujet solidaire dans le mal comme dans le bien. Néanmoins, 
même si celui-ci ne donne jamais d'explication sur le mal, il nous apprend à 
interroger notre conscience, cette voie d'accès au divin dont tout humain dispose pour 
trouver sens à ce qui lui apparaît du non-sens. Jésus, sujet humain, a fait face à ses 
peurs en restant ancré dans sa filiation au Père. C'est le chemin qu'il emprunte pour 
restaurer la relation et nous apprendre à vivre cette filiation pour devenir les sujets 
de notre propre existence et non le jouet des circonstances. Cette relation filiale 
173 L. Basset, Guérir, p. 263. 
174 L. Basset, Guérir, p. 296-297. 
77 
jalonne les moments décisifs de sa route humaine, et témoigne de son agir non-violent. 
Jésus n'a pas fui la confrontation avec ses ennemis et il n'a jamais accusé ni 
vilipendé quiconque menaçait sa vie ou celle d'autrui . 
. Au commencement était la relation. Aussi, pour L. Basset, c'est dans et par 
l'altérité que nous pouvons accéder au meilleur de nous-mêmes et au meilleur 
d'autrui. Paradoxalement, c'est grâce à autrui que je prends conscience de ma partie 
vulnérable, blessée, que ma raison trouve odieuse et dans un premier temps refuse de 
reconnaître comme faisant partie de moi. La démarche de guérison passe par l'accueil 
de cette partie de moi-même humiliée et la nécessité d'en témoigner à autrui qui m'a 
blessée. Cette restauration de la relation qui se traduit à la fois dans l'accueil de moi-
même et l'ouverture à l'autrè, c'est pour L. Basset la manière de. «faire non-
violence}) en fidélité à la praxis de Jésus. 
1.2 I. Gebara : La quête de liberté comme chemin de non-violence 
1. Gebara affirme notre commune responsabilité tant. dans la violence175 qui 
détériore les relations humaines et les écosystèmes que dans la recherche 
d'alternatives pour construire un monde plus humain. Elle observe que la barbarie a 
pénétré tous les milieux; nous avons tous et toutes une part de responsabilité dans la 
violence du monde et dans celle que l'on constate et déplore autour de nous. 
« Les pauvres qui ont toujours été en marge de l'Histoire entrent en scène 
comme des acteurs de premier plan. lis ont leurs annes et ne sont plus les 
bons pauvres soumis ,à notre charité ou à notre bienveillance, ils n'acceptent 
plus l'aide au Tiers Monde et les promesses de développement selon les 
modèles proposés par les riches » 176. 
Au-delà de la violence visible, 1. Gebara dénonce la violence structurelle qui dépasse 
et soutient toutes les petites violences de nos milieux de vie, ceI1e des structures 
~conomiques nationales et internationales qui empêchent l'avènement d'une vie digne 
et libérée des forces qui assujettissent l'être humain. Cette violence déchaînée à 
travers le monde nous coupe le souffle, qui plus est : 
« elle habite nos entrailles et notre peau et se répand d'une extrémité à l'autre 
de notre monde. C'est cette violence en nous et en dehors de nous qui 
175 Dans les ouvrages cités dans ce mémoire, 1. Gebara décrit le concept de ~olence dans certaines de 
ses manifestations et propose des alternatives non-violentes sans nommer explicitement ces termes. 
176 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 200. 
introduit le doute par rapport à la possibilité d'être libre, le doute par rapport 
au respect de tous les êtres par tous les êtres, le doute par rapport à l'amour. 
Nous doutons de nous-mêmes parce que cette violence institutionnalisée 
nous coupe le souffle »In. 
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Dans ce contexte, pour survivre, dit I. Gebara, on accepte la dépendance : on 
vend son âme pour un morceau de pain ou une paire de sandales ou encore pour 
acheter un peu de drogue pour oublier les duretés de la vie. Et elle constate que les 
« acheteurs d'âme »178 ayant un pouvoir politique ou religieux se soucient davantage 
de leurs profits que de la dignité· des personnes. Des gens perdent la vie à cause de 
leur combat pour la terre, pour de meilleures conditions de vie et pour affirmer leur 
égalité et leur dignité. Les victimes de ce modèle économique et politique sont 
sacrifiées sur l'autel du profit afin de préserver les privilèges d'une minorité. D'où le 
constat dT Gebara: « la liberté comme aspiration profonde de l'être humain, comme 
valeur désirée, me semble encore enfouie dans notre histoire humaine ... la . liberté 
n'est pas assez interpellante comme réalité qui nous façonne et nous oblige à la 
chercher et à la vivre dans le quotidien »179. 
La tradition chrétienne affirme que nous sommes appeléEs à la liberté. 1. 
Gebara souhaite promouvoir « un modèle de société non sacrificiel, plus 
interdépendant dans toutes nos relations, un modèle démocratique, plus participatif: 
ne pourrions-nous pas penser et vivre la liberté non comme un point d'arrivée mais 
comme une valeur à respecter et à promouvoir tout au long de l'existence» 180. Une 
telle liberté s'appuierait tout comme la non-violence sur une vision de l'humain et 
découlerait d'un processus social et personnel de transformation ancré dans le 
quotidien de nos vies. Pour I. Gebara, c'est au quotidien que la liberté se conjugue 
avec l'interdépendance tout comme « c'est chaque jour que nous pouvons demeurer 
ou devenir esclaves de nos traditions, de notre éducation, de notre nationalisme, de 
nos préjugés, de nos idées sur nous-mêmes, sur les gens et les situations» 181. 
Dans les années 1980, dit I. Gebara, on a commencé à « reconnaître 
l'importance des contextes dans le rapport entre les diverses cultures. Comme les 
177 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 127. 
1781. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 129. 
179 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 129. 
1801. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 277. 
181 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 277. 
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populations humaines se déplacent plus que jamais, le néologisme mu/ticu/turalisme 
a été introduit pour désigner une nouvelle forme de coexistence dans le monde» 182. 
Par ailleurs, il n'existe pas de modèle préétabli de vivre ensemble pacifiquement. Il 
suffit d'une menace, de la peur de l'autre, d'un sentiment d'intolérance pour que 
notre effort de« vivre avec» l'autre dégénère en violence. 1. Gebara reconnaît la 
difficulté inhérente au « vivre avec» et considère que le « vivre pour », instaurateur 
de l'éthique, semble plus difficile encore. D'ailleurs, «les discours sur le 
multiculturalisme s'élaborent à partir des paramètres des pouvoirs établis et sont 
souvent ambigus. Les États sont soumis aujourd'hui à de nouvelles formes 
d'uniformisation culturelle et de réduction des différences culturelles en 
marchandises» 183. À titre d'exemple, le savoir alimentaire propre aux différents 
pays de la planète est assumé par le marché global. 
La problématique des théologies et des éthiques contextuelles, observe 1. 
Gebara, est directement touchée par le multiculturalisme au sein d'un pays et entre les 
pays. Un défi demeure: c'est la difficulté d'accueillir comme citoyenNEs à part entière 
celles et ceux qui sont différentEs de par leur origine culturelle, leurs croyances et leurs 
expressions diverses, jugées ou non acceptables par un milieu donné. Leur présence 
dénonce en quelque sorte notre manque d'éthique. Ils sont le plus souvent perçus comme 
des sujets d'assistance plus que des citoyenNEs ayant des devoirs et des droits. Aussi, 1. 
Gebara propose d'élaborer une éthique autonome des projets politiques et religieux qui 
se sont imposés comme universels. Pour concrétiser nos rêves d liberté et d'égalité, nous 
avons besoin de nouvelles références qui s'inscriraient dans ce qu'elle défmit comme 
étant: 
«une éthique de dialogue entre égaux en humanité, d'une éthique à partir d'un 
consensus minimum sur l'essentiel pour maintenir la dignité de la vie humaine 
et de toute vie sur la planète. Pourtant, c'est une éthique universelle dans le 
sens des rapports planétaires mais vécus au niveau des particularités ))184. 
Le dialogue dont parle l'auteure porterait sur les questions concrètes qUI 
affectent non seulement les humains de notre temps mais également la vie de la planète. 
Au fond, il s'agirait de veiller à ce que tous les humains soient reconnus comme sujets 
1821. Gebara, Fragile liberté, p. 33. 
1831. Gebara, Fragile liberté, p. 34. 
1841. Gebara, Fragile liberté, p. 59. 
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ayant des droits économiques, politiques et sociaux. Vigilance pour dénoncer ce qUI 
pollue nos rivières, détruit nos forêts. Cette éthique relève d'une responsabilité 
personnelle et collective car bien que provisoire elle a comme visée le bien commun de 
l'humanité. Pour réaliser ce changement qualitatif, nous devons travailler à l'éducation 
du regard et de l'entendement et développer de nouvelles solidarités, en osant comme 
l'exprime si bien I. Gebara : 
« tendre la main à tous ceux et celles qui veulent résister à ce qui provoque la 
désunion, la violence, la désintégration des relations et des écosystèmes. Je 
voudrais devenir l'alliée de tous ceux et celles qui veulent résister aux 
barbaries de notre temps [non-violence] et exprimer en toute simplicité leur 
amour les uns pour les autres, par des actions concrètes pour prendre soin de la 
vie »185. 
La quête de liberté dont parle I. Gebara est un chemin qu'emprunte la non-
violence pour s'incarner en chaque être humain et dl:ms l'histoire. Pour tous mais 
spécialement pour les femmes, ~ous dit-elle, c'est un salut qui se concrétise dans les 
choses simples de la vie. Cette liberté leur permet d'explorer le monde autrement et à 
partir de leurs propres références et de vivre des relations basées sur le partage et la 
justice. C'est pourquoi I. Gebara définit ainsi la liberté: « c'est notre élan vital, c'est 
notre fécondité humaine, c'est notre avenir possible »186. Les chemins tracés par Jésus 
de Nazareth étaient libérateurs car en toutes circonstances, il a pris parti pour ceux et 
celles qui ne correspondaient pas aux critères de l'empire et à ceux de la pureté du 
Temple. Jésus a valorisé ceux et celles qui étaient considérées comme sans valeur, il a 
proclamé hautement le droit pour tous et toutes à l'intégrité de la vie. « Je suis venu 
pour qu'ils aient la vie et la vie en abondance» (Jn 10,10). 
1.3 D. Soelle : Mystique de résistance et non-violence 
Cette théologienne féministe ne craint pas .d'affirmer le lien étroit qui relie la 
mystique187 et le politique, lieu où se vit la résistance. Pour ce faire, elle voit la 
nécessité de démocratiser la mystique en vue d'en élargir le sens et lui redonner la 
185 I. Gebara, Fragile liberté, p. 41. 
1861. Gebara, Les eaux de mon pUits, p. 304. , 
187 Chez D. Soelle le concept mystique n'est pas une réalité confinée au privé, il se traduit sur la 
place publique dans une forme de résistance non-violente. Mystique et spiritualité sont synonymes ' 
dans les extraits de « Silent Cry » cités dans ce mémoire. 
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place qui lui revient dans la militance non-violente. « The customary distinction 
between mystics and nonmystics are ruled out in the face of claim that we are ail 
mystics in the sense of a demand on life that cannot be relinquished »188. Car pour 
eUe, la mystique est une force pour résister à la violence et travailler à un changement 
social. 
Il m'apparaît pertinent d'expliciter ici ce que D.So~lle entend par les concepts 
de mystique et de résistance et le lieu de leur incarnation qui serait la pratique non-
violente. En se référant à la tradition chrétienne, l'auteure reconnaît que le concept 
mystique a été associé à une vie retirée du monde et consacrée à la louange de Dieu 
sans interférence aucune dans le domaine politique. Son appropriation des grandes 
traditions mystiques lui a permis de comprendre comment cela rejoignait sa propre 
expérience comme femme, épouse, mère et militante non-violente. 
« When 1 read how mystics thought, dreamed, spoke,. and lived, my own life 
looks more and more mystical and amazing to me. It is as if 1 were growing 
other ears, a third eye, wings of the morning. 1 understand myself better 
because 1 learn from these brothers and sisters of the free spirit a language that 
brings my own experiences doser to me and lets them shine. Of course, my 
own deprivation also becomes more dear, for the prison can be named only by 
somoone who calls me to come out ofit »189. 
Par conséquent, dans sa militance D. Soelle privilégie une mystique de 
résistance. Qu'est-ce à dire? Et de quelle résistance s'agit-il? Ce concept de 
résistance évoque tout d'abord les dérives qui ont conduit des hommes et des femmes 
de différents pays à se positionner et à lutter bien souvent dans la clandestinité contre 
les idéologies et régimes qui ont, dans l'exercice de leur pouvoir, violé les droits 
humains les plus fondamentaux d'un peuple ou d~une population donnée: le nazisme, 
le fascisme, le stalinisme, le socialisme dans leur manière d'exercer le pouvoir sans 
égards pour les droits humains d'une partie de leur peuple. Par le moyen de cette 
résistance jointe à celle d'autres acteurs sociaux, ces régimes ont vu leur déclin faute 
de répondre aux aspirations des humains vivant sous leur gouverne. Cette résistance 
diversifiée aux pouvoirs dictatoriaux n'a pas toujours été non-violente, ce qui nous 
amène à préciser ce que signifie et implique une mystique de résistance non-
188 D. Soelle, The Silent Cry, p. 15. 
189 . D. Soelle, The Silent Cry, p. 4-5. 
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violente dans la perspective de D. Soelle. Ensuite, nous pourrons 'en déceler les 
traces depuis l'époque médiévale jusqu'à nos jours en passant par la rel~cture de nos 
racines judéo-chrétiennes selon l'herméneutique privilégiée par l'auteure qui est celle 
« de la faim )}. 
Ce que D. Soelle a appris de la tradition mystique confirme ses intuitions que 
le spirituel et la résistance à la violence de notre temps ne peuvent se conjuguer l'un 
sans l'autre. Dans un monde souffrant d'anorexie spirituelle et de consommation à 
outrance où les besoins sont exacerbés par la publicité, les femmes essaient de rentrer 
dans les modèles de beauté, de santé, de performance physique, professionnelle qui 
leur sont proposés voire imposés. TI est nécessaire d'être plus performantes, plus 
libérées, plus minces, plus compétentes, plus plus ... D. SoeJle constate que: 
« Every patriarchal culture assigns sacrificial roles to women and burden 
them with self-denial. Ego-lessness is commended as a virtue to those who 
are permitted to develop an ego account of societal constrains which we 
buttress by role fixing ideologies. Today it is the consumerism, as the 
preferred means for excluding women from autonomy and power, that 
masks sexism »190. 
Si la pauvreté peut affecter profondément le corps et l'âme allant jusqu'à les détruire, 
qu'en est-il de l'humain vivant dans la surabondance des choses et dont les besoins 
spirituels restent inassouvis? 
À l'époque médiévale, un mouvement féministe et spirituel de résistance, 
appelé Béguines, a vu le jour. Ces femmes ont rompu avec une tradition machiste, 
cléricale et patriarcale leur imposant une identité civile et religieuse se tfaduisant 
uniquement à l'intérieur du mariage ou de la vie monastique; une identité qui 
définissait clairement leur manière de vivre et d'exprimer leur relation à elles-mêmes, 
au monde et à Dieu. Les guerres et les Croisades ont fait qu'il y avait plus de 
femmes que d'hommes; alors, les veuves ou les jeunes filles qui ne pouvaient trouver 
mari ou payer une dot pour entrer au couvent étaient vouées à la mendicité ou encore 
à la prostitution. C'est dans ce contexte que les femmes, en marge du monde 
patriarcal, ont commencé à se regrouper et à vivre en Béguinage. Celles qui étaient 
190 D. SoelIe, The Si/ent Cry, p. 220. 
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exclues du savoir191 ont inventé un mode de vie féministe et mystique basé sur 
l'expérience et une relation personnelle à Dieu et aux pauvres de leur milieu de vie. 
L'initiatrice de ce mouvement, Marguerite Porète (1250-1310), à cause de sa liberté 
d'esprit et de ses écrits spirituels, a été jugée hérétique et a été exécutée sur un bûcher 
par l'inquisition. 
La condition des chrétiens sous l'Empire romain est décrite par D. Soelle 
comme étant celle de « morte-vivante »192 et elle s'appuie pour affirnier cela qu'en 
Christ ({ nous savons que nous sommes passéEs de la mort à la vie parce que nous 
aimons nos frères et sœurs. Celui, celle qui n'aime pas demeure dans la mort» (1 In 
3, 14). Les chrétiens minoritaires ont résisté au monopole de l'empire en ne se 
soumettant ru aux obligations (culte rendu à l'empereur) ni aux privilèges qui y 
étaient rattachés: théâtres, bains publics, cirque; ils, elles ont choisi de souffrir au 
lieu de devenir esclaves en renonçant à leur foi. 
À l'intérieur de notre tradition "catholique, les femmes ont développé la 
résistance en transgressant des normes établies par les hommes et qui dévalorisaient 
les femmes dans tous les aspects de leur être. Une carmélite castillane, Thérèse 
d'Avila (1515-1582) a fait évoluer le mode de vie des moniales en introduisant dans 
ses couvents deux heures de méditation silencieuse par jour. En pleine Contre-
Réfonne, elle ose aller à l'encontre de préjugés voulant que les femmes étaient, par 
nature, incapables de méditation silencieuse car leur sensibilité incontrôlée pouvait 
les conduire à l'hérésie et que la prière silencieuse menaçait l'orthodoxie définie par 
la hiérarchie cléricale. Aussi, elles étaient exclues d'une spiritualité authentique 
réservée aux hommes à cause de leur lucidité intellectuelle. Ses écrits spirituels, sa 
manière d'allier action et contemplation et le partage de ses intuitions avec Jean de la 
Croix ont permis de faire tomber ces barrières et a ouvert une brèche permettant aux 
femmes le libre accès au sacré et à leur être profond. Quatre siècles plus tard, cette 
femme est la première à être proclamée Docteure de l'Église universelle [ catholique] 
par le pape Paul VI. 
191 Le savoir désigne ici l'étude des langues dites sacrées: latin, grec, hébreu, dont l'apprentissage était 
résetvé aux prêtres et aux moines. 
192 D. Soelle, The Si/ent Cry. Ma traduction de l'expression utilisée« being-in-death» p. 192. 
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Actuellement, remarque D. Soelle, dans « le marché du spirituel» la quête est 
plutôt individualiste et en dehors des enjeux de la vie en société et du devenir de la 
planète. Aussi, D. Soelle interpelle la personne en quête de spirituel car « the least 
to he learned from the tradition of mysticism is that becoming empty in a world of 
. surplus, learning to switch off and limiting oneself are small steps in the liberation 
from consumerism, and that perhaps freedom canriot be imagined without letting 
go »193. La prise de ,conscience de notre faim spirituelle et de notre insatisfaction 
dans ce monde d'é!-bondance doit nous conduire à une forme de résistance [ non-
violente] qui nous pousse à prendre une distance de ce qui est regardé comme normal 
et qui est fondé sur le pouvoir, la possession et la violence. 
« Consequently, in different situations the notion varies between evasion, 
dissent, abstinence, refusal, boycott or strike, refonn or counterproposal; 
dialogue or mediation. No one is excluded or eliminated. Such consciousness 
is deeply market by revolutionary patience that sets out from the experience 
. 1~ 
of what has always been good» . 
L'élément spirituel le plus ignoré et le plus mal interprété dans notre 
contexte, dit D. Soelle, c'est celui de la souffrance. Dans la tradition chrétienne, le 
combat contre la souffrance va de pair avec la soumission à la volonté de Dieu et elle 
est reconnue comme nécessaire pour notre salut. Si nous reconnaissons que Dieu lui-
même continue de souffrir aujourd'hui, alors la souffrance devient rédemptrice et se 
traduit par la compassion qui est une prise de position en faveur des victimes de 
l'histoire et des perdants de notre société de compétition et d'efficacité. Pour 
l'auteure « compassion means, in the first place, suffering with the crucified Christ. 
According to Christian understanding, until the end of the world, Christ still hangs on 
the cross; namely in the victims of injustice, every one of whom is to be regarded as. 
a sister or brother of Christ (see also Matt 25: 31-46i95 ». 
193 D. Soelle, The Si/en! Cry, p. 213. 
194 D. Soelle, The Si/en! Cry, p. 198. 
195 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 14l. 
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1.4 L. Fernandes: La non-violence: une pratique féministe de transformation. 
En présentant la militance féministe de non-Y'iolence, L Fernandes valorise un 
agir de transformation lequel vise· à combattre les inégalités entre les femmes elles-
mêmes et par la suite, entre les femmes et les autres acteurs sociaux. La militance 
d'opposition poursuit plutôt des intérêts matériels immédiats et, pour y parvenir, 
n'hésite pas à contrôler l'adversaire et à faire valoir sa supériorité en lui imposant ses 
propres normes. Par conséquent, l'agir d'opposition reproduit la violence qu'il 
prétend combattre. Il y a toujours des gagnantEs et des perdantEs dans cette manière 
de faire justice. 
La vision d'un autre monde plus juste influe sur le processus de 
transformation et les moyens utilisés pour y parvenir. Ce mo.nde différent à construire 
ensemble concerne l'individu et la collectivité, la sphère privée et la sphère publique. 
Le monde rêvé par les femmes est sans hiérarchie, il est circulaire, inclusif et cela 
implique des points de vue différents, des expériences de la réalité diversifiées et la 
recherche de justice sociale pour tous et toutes. Pour L. Fernandes la philosophie de 
la non-violence exige de repenser .nos conceptions de pouvoir et de justice et 
d'examiner les contradictions qui font obstacle au potentiel de transformation des 
femmes. Par ailleurs, la transformation féministe ne vise pas uniquement les 
structures externes et collectives de pouvoir mais également nos structures internes et 
personnelles de pouvoir lesquelles sont appeléès à s'influencer mutuellement. Ces 
dernières nous· amènent à repérer nos complicités avec la violence en regard des 
pouvoirs qui gouvernent nos vies et avec lesquels on s'est plus ou moins identifié: 
nation, race, genre, religion, culture, politique, économie. D'où le premier pas à faire 
de se désidentifier des privilèges rattachés à ces identités et qui limitent notre 
militance féministe, se libérer également d'une certaine image de soi et de poursuite 
de succès personnels. 
Un autre aspect mentionné par L. Fernandes est l'importance de « décoloniser 
le divin» 196 tel que promu par le colonialisme, le patriarcat et le capitalisme, ces 
systèmes se confortant pour minimaliser et occulter le rôle et la place des femmes 
dans le devenir de la société. Selon ces systèmes, même Dieu a un pouvoir tout-
196 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 104 . Ma traduction. 
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puissant sur la vie des femmes et des pauvres et semble au-dessus et pas du tout 
concerné par nos problèmes humains. Ce Dieu prône la résignation à notre sort et la 
soumission aux autorités qui sont censées le représenter sur terre ... Dans cette 
perspective, le domaine matériel et le domaine spirituel sont radicalement séparés 
comme si l'humain n'était pas pétri de chair et d'esprit 
« Spiritual practice that Îs based on a belief in a separation between the 
spiritual and the rnaterial is at best a fonn of escapisrn and at worst a rneans for 
the perpetuation of deep-seated fonus of injustice» 197. 
L. Fernandes voit dans un monde globalisé où la religion est reléguée au 
privé l'urgence de se réapproprier la dimension spirituelle de notre vie et par elle, . 
comprendre avec un regard nouveau le monde dans lequel nous vivons afin de saisir 
quelles sont les racines de l'injustice dans nos sociétés occidentales et celles qui ont 
été colonisées au 1ge siècle. Décoloniser le divin, c'est choisir de se laisser guider par 
le souflle qui nous anime et de ne plus faire de la spiritualité une affaire privée qui ne 
concerne que les individus, les familles ou la communauté à laquelle j'appartiens. 
Dans ce monde globalisé de libre-échange marchand, la spiritualité vient donner 
sens à notre militance et à notre responsabilité sociale. 
« Forms of the spirituality that do not include a confrontation with the terrors 
of poverty, social justice and the violence caused by American political and 
economic might - even while they might provide sorne fonus of healing and 
growth - cannot in the long run provide the kind of transfonnation which the 
world as a whole and each of us individual needs »198. 
Le danger est de faire de la spiritualité une pratique personnelle en vue de notre bien-
être sans que cela interpelle notre engagement pour construire avec d'autres la 
Maison commune qu'est la so~iété. Dans le contexte de l'après Il septembre 2001, 
une spiritualité qui ne peut confronter l'impérialisme américain au plan politique, 
militaire, culturel et éConomique, dit L. Fernandes, sert d'alibi au pouvoir en place 
tout en préservant ses privilèges. 
Comme femme qui a grandi dans la même tradition spirituelle que Gandhi, L. 
Fernandes reconnaît que Jésus comme juif palestinieri a eu à son époque une praxis 
non-violente qui continue d'inspirer la militance de transfonnation en notre temps. 
197 L. Fernandes, Transforming Feminist prac.tice, p. 109. 
198 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. Ill. 
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Ses enseignements et sa pratique ont remis en cause l'ordre patriarcal sur lequel le 
pouvoir romain était fondé. « If anything Jesus' teachings are the essence of a radical 
mystical revolutionary aimed at decolonising the divine from aIl forms of the 
hierarchy, control and injustice »199. Au temps de Jésus, L. Fernandes explique la 
puissance du processus de transformation sociale du fait que la révolution était à la 
fois sociale et spirituelle. La vérité était reprise par l'autorité romaine civile et 
religieuse dans une récupération de la spiritualité, de l'autorité et des dogmes qui 
l'ont dominée. 
La non-violence est encore possible aujourd 'hui à condition de cultiver cette 
conviction que la pratiqué spirituelle de la non-violence reposé sur une 
compréhension de l'histoire et de la force invisible qui l'habite. P~ur cela, il importe 
de ne point restreindre la justice sociale uniquement à sa dimension visible et aux 
résultats tangibles dans l'immédiat concernant la lutte pour les droits humains, contre 
la pauvreté, la discrimination sociale et la répression politique tout en oubliant le sens 
spirituel profond indissociable de la militance de transformation. La force de la 
spiritualité est fondée sur cette conviction que le changement social est inévitable 
mais il n'est pas tracé d'avance. Ce qui fait dire à L. Fernandes: 
« 1 believe that the role of the spiritual revolutionary can never predetermined or 
defined to fit a pre-given model. It will always be contingent on one's choices 
and contextual circumstances and on an element of the unknowable. The spiritual 
revolutionary is no more than a worker who knows that utopias are real and who, 
with this knowledge, cannot live but to manifest a world in this image »200. 
199 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 107. 
200 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 123. 
SECTION fi: LES CONVERGENCES ENTRE LES AUTEURES 
Les accents dégagés chez chaque auteure: pardon, liberté, mystique de 
résistance et pratique féministe de transformation traversent la toile de la vie et en 
assurent la couleur de la non-violence. Toutefois, leur existence suppose leur 
contraire d'où l'importance de tisser cette alternative en identifiant la violence 
présente dans nos vies, dans la société et dans l'univers. Néanmoins, d'autres fils 
viennent s'entrecroiser et contribuent pour leur part à renouer et à consolider tous les 
fils quels qu'ils soient et quelle que soit leur place dans ce tissage d'humanité. Ces 
fils sont: la question du mal et les maux qui affectent l 'humain, des femmes actrices 
de leur salut, une éthique d'inter-relations entre les humains et la création et une 
spiritualité de la non-vi9Ience. Par ce patient travail, les tisserandes déjà citées 
élaborent avec d'autres femmes et hommes, jour après jour, une toile inédite où la 
résistance non-violente se dessine peu à peu. 
2.1 La question du mal et des maux qui affectent J'humain 
Que faire du mal qui nous emprisonne? Comment réagir aux maux qui 
détruisent la vie d'une majorité de la population en Occident et de tant de peuples 
dans le monde? Comment ne pas sombrer dans le non-sens qui nous menace? Depuis 
la création de l'humain jusqu'à nos jours, la question du mal a fait l'objet de bien 
des élucubrations et donné lieu à des théories pour tenter de le comprendre voire de 
le résoudre mais sans résultat vraiment satisfaisant. En remettant ce problème sur le 
métier du temps, les théologiennes féministes ont choisi de l'aborder par le biais de 
l'expérience s'obligeant ainsi à sortir d'un savoir conceptualisé pour entrer dans un 
savoir personnalisé, celui de l'expérience du mal vécue par elles-mêmes et d'autres 
femmes qui le subissent souvent comme une fatalité qui serait accrochée aux fibres 
mêmes de leur être-femme. 
Du mal personnel aux maux systémiques. Le défi relevé par les auteures est 
d'avoir choisi de comprendre le mal en partant du sujet humain et de rechercher non 
point la cause du mal (pourquoi) mais où ce mal les conduit (pour-quoi). Certes, le 
mal n'existe pas en lui-même. Aussi, ne peut-on en parler qu'à partir des maux qui 
89 
affectent l'humain et les rapports entre eux, elles et colorent leur vision de Dieu. Ces 
maux sont variés (pauvreté, guerres, abus physiques et psychologiques) sans omettre 
le fait d'être née femme ou dans telle partie du monde qui engendrent des 
souffrances spécifiques pouvant conduire à des exclusions et à une rupture de 
relations, à un enfermement dans l'abîme du mal. Comment venir à bout du mal qui 
vient bouleverser mon existence à un moment ou l'autre de ma vie? C'est par le 
ressort du témoignage, disent-elles, et lui seul peut rendre mon expérience audible et 
me sortir du mutisme qui me retenait prisonnière de l'image blessée de moi-même 
dont ma raison se dissociait. L'expérience subjective du mal en se disant à un autre 
sujet parlant au plus près de sa vérité s'ouvre à une recherche de sens en émergeant 
par la communication du non-sens ou le mal l'avait plongé. Malgré les évidences qui 
nous semblent claires, il s'avère, dit L. Basset, que: 
« notre expérience ne se suffit pas à elle-même; toute expérience, y compris 
celle du mal, est en attente de sens, c'est-à-dire de signification et de direction. 
Le témoignage participe aussi du sens recherché .. .il est gros de sens; en 
quelque sorte, il fait des petits, puisqu'il fait naître en chacun la question: 
qu'est-ce que je vais en faire? Il crée un climat de liberté qui sollicite toutes les 
énergies de la pensée, parce qu'il se tient à la frontière entre ce qui est 
expérimenté et ce qui est pensé. Pour que quelque chose vienne au jour ... »201. 
Mais dire cela ne résout pas les maux auxquels les femmes sont confrontées 
dans leur quotidien pour satisfaire les besoins vitaux de leur famille. Ces femmes 
vivent une tension continuelle entre le bien et le mal pour trouver un salut immédiat 
qui n'a que faire des promesses se réalisant dans un au-delà de l'histoire. 
Mal et non-violence. Les maux sont toujours en lien avec l'expérience 
humaine et ils sont difficiles à combattre car liés à des structures de pouvoir et à une 
conception de la justice où la normalité repose sur des inégalités sociales. Aborder le 
mal à partir des personnes qui en souffrent, spécialement les femmes, permet, en se 
solidarisant avec d'autres sujets-victimes du même mal, de trouver un chemin pour 
s'en libérer. Le mal est inévitable et passe par la médiation du corps, celui des 
femmes, qui donne la vie et qui devient objet pour autrui. Elles doivent conquérir le 
pouvoir sur leur vie. Leur être est dévalué, leur savoir n'est pas reconnu. Il faut dire 
que la culture patriarcale tout autant que la religion ont inculqué aux femmes une 
201 L. Basset, Guérir, p. 45. 
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idéologie du sacrifice en imposant des modèles de la femme idéale impossible à 
réaliser. « Il faut renoncer à son plaisir, à ses pensées, à ses rêves, à sa volonté, pour 
se mettre au service des autres ou vivre selon les autres »202. En Amérique latine, dit 
1. Gebara, les femmes qui osent aller à l'encontre de cette logique sont considérées 
comme menaçantes pour l'ordre établi ou encore comme des femmes aux mœurs 
légères. Ainsi, le mal apparaît comme un bien, une normalité, c'est pourquoi il est 
difficile de le débusquer. 
Tradition judéo-chrétienne. D. Soelle se demande s'il est possible d'imaginer une vie 
sans violence, sans souffrance aucune sinon en Dieu (Is 2,4). Néanmoins, 
« tradition teaches that it is possible to break the spiral of violence and that 
therein lies our only hope. The awareness of the oneness of aIl human beings 
and the knowledge that our true narne really is not that of an individual 
personality heightens the responsibility for all who threatened and enslaved by 
violence. How deep is our entanglement in violence in what we do and in what 
we allow to hap~en? How far have we already settled into the greater freedom 
from violence? » 03 
L'hypothèse émise par les féministes que le mal et le bien sont imbriqués 
dans toute existence permet de mieux comprendre la complexité du mal car d'après le 
récit des origines, le bien et le mal sont parties intégrantes de l'être humain ( homme 
et femme), comme le symbolise l'Arbre de Vie au centre du jardin, arbre à connaître 
le Bien et le Mal (Go 2,17). Cette idée est reprise par I. Gebara : le bien et le mal sont 
en nous comme «un mélange »204 et non l'un ou l'autre comme une totalité voire une 
fatalité dans le sens où une personne incarnerait tout le bien ou encore uniquement le 
mal. Si, dans la perspective féministe, il est difficile de trouver l'origine du mal, 
nous avons une responsabilité face aux maux qui affectent l'humain et dont nous 
sommes témoins. Face au mal subi et aux violences multiples, trois possibilités: se 
laisser anéantir, le reproduire ou renouer avec autrui en recherchant le sens. 
Jésus, le sujet par excellence, a été confronté à l'expérience du mal. À travers 
sa propre expérience, nous pouvons relire nos expériences humaines, celles du Bien 
et du Mal. Il n'a pas défini le mal, mais, à travers divers épisodes (femme adultère, 
sur la croix), il nous enseigne comment nous tenir devant Dieu et les humains qui 
nous accusent. Jésus s'est situé en témoin, c'est pourquoi son expérience donne 
202 I. Gebara, Le mal au féminin, p. 125. 
203 D. SoeUe, The SiJent Cry, p. 263. 
204 I. Gebara, Le mal auféminin, p. 152. 
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encore à penser aujourd'hui et permet de trouver le sens. L. Basset croit fermement 
que « c'est par le Sens que je sortirai de l'horreur, et c'est du mal absolu qu'émerge 
le sens absolu d'une vie que j'avais cru aller de soi »205. 
La tradition chrétienne a associé à Ève (On 2-3), par conséquent à la femme 
l'entrée du Mal dans le monde et de ce fait, elle a conservé à son égard une attitude 
de méfiance afin de la tenir loin du sacré et des lieux de pouvoir. L'anthropologie du 
Bien et du Mal développée par les théologiennes féministes a pour double effet : une 
dé-victimisation de la femme et une affirmation que chaque personne (homme et 
femme) vit en elle-même cette tension entre le Bien et le Mal. Quand l'équilibre est 
rompu, les rapports d'altérité sont affectés voire mêmes anéantis. Dans cette 
nouvelle compréhension du mal et des maux, les féministes au lieu de chercher les 
causes et des coupables à punir (attitude violente) se mettent à chercher un sens, une 
direction, un salut (attitude non-violente) en droite ligne avec l'éthique pratiquée par 
Jésus où à partir des maux, il y a un salut caché qui est sans cesse à découvrir au 
creux de l'existence. 
2.2 Des femmes actrices de leur salut 
Depuis le Jardin d'Éden jusqu'à Jésus de Nazareth, des débuts de l'ère 
chrétienne en passant par le Moyen-Âge, de la modernité jusqu'à l'avènement de la 
postmodernité, les femmes ont trouvé des chemins de salut comme vivantes créées 
à l'image de Dieu et habitées par son Souffle. C'est donc en s'appropriant leur 
filiation divine qu'elles découvrent leur pleine humanité. Pour L. Basset, I. Gebara, 
D. Soelle et L. Fernandes, les femmes sont passées de sujets non-éthiques à sujets de 
leur histoire; de la dépendance et de la soumission servile des systèmes 
institutionnels oppresseurs et sexistes à la prise en mains de leur destinée comme 
actrices de l'Histoire et ce, avec et malgré les condamnations et souffrances infligées 
à celles qui ont osé ouvrir des brèches en dérogeant aux normes définies par les 
pouvoirs androcentriques et patriarcaux toujours en place. Dans ce cadre, de quel 
salut parle-t-on ? Et sur quelles scènes les femmes sont-elles actrices à part entière, et 
de ce fait peuvent influer sur le cours de leur vie et sur celui de l'humanité? 
205 L. Bassel, Guérir, p. 123. 
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L'effort fait par les mouvements féministes pour comprendre le mécanisme 
de la conception patriarcale de l'être humain s'est concrétisé dans la déconstruction 
. d'une théorie qui entretient l'injustice entre les êtres ainsi qu'une vision réductrice 
de la femme. De plus, ils ont mis en œuvre des actions spécifiques pouvant changer 
le quotidien de la vie des femmes. 1. Gebara mentionne quelques pistes explorées : 
« l'éveil [des femmes ] à leur valeur comme personne, la réflexion sur les 
pièges de la société de consommation, sur les pièges de la globalisation de la 
culture, sur l'idolâtrie du corps parfait, sur la nécessité d'une solidarité eflicace 
dans les situations de joie et de tristesse, sur l'organisation d'actions concrètes 
de solidarité et de justice à plus grande échelle »206. 
Ainsi, les femmes parlent des saluts qui adviennent au cœur de leur vie, 
jamais définitifs, et qui sont à la fois individuels et collectifs. C'est dans et par 
l'expression de leur vécu que les femmes reconnaissent qu'il y a un mélange de bon 
et de mauvais chez toute personne et que la toile de la vie ne peut se tisser en faisant 
abstraction de ces fils sombres et lumineux. Par conséquent, cela demande de 
dépasser les dualismes qui ont marqué nos cultures et notre tradition théologique 
s'appuyant sur des certitudes qui provoquent de l'exclusion lorsqu'elles sont érigées 
en absolu. L. Fernandes, met en garde ses étudiantes en Études féministes et 
spiritualité de la non-violence, du piège, comme femmes occidentales, de servir de 
reproductrices d'un système qu'elles condamnent si elles trouvent normal de 
conserver les privilèges qui en découlent. Par exemple, au niveau dù savoir, les 
femmes occidentales ont imposé aux femmes du Tiers-monde les moins privilégiées 
leur façon de voir et de penser. On sait que dans 1 'histoire récente, la production du 
savoir et son universalisation a été une forme de colonisation des cultures et des 
peuples. C'est en faisant la vérité au sein de leur mouvement, en écoutant les femmes 
marginalisées par la couleur, l'orientation sexuelle, la religion, que les féministes ont 
, 
pu « lâcher prise» sur leur propre agenda et travailler en tenant compte des 
témoignages de celles qu'elles prétendaient connaître à partir uniquement de leurs 
recherches et analyses. Elles ont constaté que leur savoir académique ne changeait 
rien à la situation de ceux et celles qui subissent l'oppression car le véritable ressort 
du changement est le témoignage. 
206 1. Gebara, Le mal au féminin, p. 131. 
« The act of witnessing, 1 have come to understand, bring with it a deep , 
ethica1 responsibility. This responsibility is of course linked to the many 
relationships of power with which feminists and other intellectual in 
activists have already struggled. For active, witnessing holds within it the 
potential for breaking out of and transforming the existing material structures 
and hierarchies that weave the lifes of the dominant and the less privileged 
together. An active form of witnessing bears in that the responsibility of 
upholding the kinds of ethical principles and practice »207. 
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Un défi auquel les femmes sont confrontées comme tout un chacun, est celui 
du processus de globalisation· qui a contribué à faire tomber les barrières 
économiques et culturelles entre les peuples sans tenir suffisamment compte du 
facteur humain. Au lieu de baisser les bras, les féministes ont examiné l'impact de ce 
processus au niveau de leur vie quotidienne où elles sont ·sollicitées pour consommer 
toujours plus. Elles ont pris· conscience que la plus petite action peut affecter le reste 
du monde surtout en ce qui concerne notre style de vie et notre manière de 
consommer. L. Fernandes raconte que les féministes aux États-Unis ont été plus 
sensibles au fait que les vêtements qu'elles achètent proviennent de pays (Inde, 
Bengladesh, Indonésie) où les femmes qui les confectionnent sont sous-payées. De 
même, le fait de conduire une voiture contribue à la pollution de l'environnement et 
affecte le reste du monde. Prendre conscience de notre complicité permet de remettre 
en cause nos habitudes de vie et d'être actrices critiques et cohérentes avec les valeurs 
qu'elles défendent. « Today it ~s consumerism, as the preferred means for exc1uding 
women from autonomy and power, that masks sexism. It is not ego-Iessness that is 
the noble aim but fixation on the infinite need to possess »208. 
Le corps, lieu de salut. La culture patriarcale et la tradition chrétienne ont 
contribué chacune pour leur part à donner une vision réductrice de la croix et de la 
souffrance favorisant un modèle sacrificiel de l'humain et un salut qui ne devient 
possible qu'au delà de l'histoire. Pour les théologiennes féministes, la croix de Jésus 
n'efface pas toutes les croix humaines mais elles peuvent être mises en dialogue les 
unes avec les autres. Malgré les souffrances que ces diverses croix engendrent, c'est 
dans cette vie, si misérable soit-elle, que le salut doit être recherché. Dans cette 
perspective existentielle, la totalité de l'expérience dans toutes ses dimensions est 
207 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 86. 
208 D. Soelle, The SUent Cry, p. 220. 
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prise en compte avec sa part de ténèbres et de lumière. La croix et la souffrance 
n'occupent plus toute la place mais c'est l'humain-souffrant qui devient la 
préoccupation centrale. C'est ainsi que nous pouvons dire que le corps des femmes 
comme celui de tout humain est un lieu spirituel, un lieu de salut. Le Christ nous ci. 
appris à prendre parti en nous tenant debout avec les victimes. Dans sa praxis et son 
. . . 
enseignement Jésus n'a pas exhorté les victimes des lois injustes à se résigner à leur 
sort; au contraire, il a lui-mê~e transgressé ces lois pour s'approcher, écouter, 
toucher, guérir, remettre sur pied les personnes marginalisées par les lois cultuelles et 
sociales de son temps. 
Selon L. Basset, c'est la peur qui conduit à fuir la souffiance ou encore à 
riposter par la violence pour y échapper. La résurrection de Jésus a apporté un 
changement radical, la promesse de Vie est désormais avant la mort corporelle. Une 
nouveauté se fait jour dans nos expériences humaines, le corps considéré comme lieu 
de perdition (spécialement celui des femmes) devient dans le quotidien lieu de salut et 
de résurrection. 
La tentation originelle, relatée en Gn 2, 3 et reprise dans le récit de la femme 
adultère (Jn 8), fut pour les premiers humains d'ériger leur savoir sur l'autre en un 
savoir absolu, définitif. Encore aujourd'hui, quand l'altérité pose problème, il yale 
réflexe naturel d'accuser, de juger l'autre sans l'avoir entendu. Jésus ne condamne 
pas et au-delà du mal, il rend l'avenir possible, et ce, en redonnant à la victime le 
pouvoir de reconstruire elle-même la relation. Cette dévictimisation est un pouvoir 
que l'être humain ne peut exercer sans l'autre ou au détriment des autres et jamais 
contre quiconque l'a offensé. C'est là une attitude non-violente. 
Martin Luther King Jr. a expérimenté que la souffrance est le lieu de rupture 
du cycle de la violence et le signe que nous assumons les conséquences de l'action 
non-violente. 
« To be in Christ means that we are with him on the way, we who practice 
resistance, we work together for God's reign. We make ourselves available to 
God, put ourselves at God's disposai and this changes our lives and our 
commitments and involves us in Redemption. Instead, the female and male 
disciples of Jesus we involved in healing, driving out, purifying »209. 
209 Dianne L. Oliver, « Christ in the World» in The TheologyofDorothee Soelle, Edited by Sarah K. 
Pinnock , New York, Trinity Press International, p. 123 
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En effet, pour chacune des auteures, le salut implique notre participation. Il ne relève 
pas uniquement de la sphère spirituelle mais il se joue concrètement dans la sphère 
politique et se réalise dans la libération des injustices, de la violence et des 
souffrances qui jalonnent toute vie humaine. 
Les théologies féministes, en se réappropriant la tradition chrétienne à la 
lumière de la praxis de Jésus et de l'événement de sa mort en croix et de sa 
résurrection, traduisent' ce témoignage en tennes de responsabilité historique qui 
échoit à chacunE. Certes, il y a là un héritage lequel est à faire fructifier et cela repose 
sur notre manière humaine d'assumer les croix, les souffrances rencontrées au cours 
de la vie. Le salut ne se réduit pas à un au-delà de l'histoire comme récompense 
finale, il advient au cœur de telle situation intolérable ou de tel événement mortifère. 
Les ferrimes ~xpérimentent ces saluts provisoires dans leur quotidien et bien souvent 
à partir de leur corps. Ces saluts redonnent dignité et force pour continuer la route . 
. 2.3 Une éthique d'inter-relations entre les humains et la création 
Plus que jamais, les humains et la planète partagent un sort commun et sont 
menacés de « destruction massive» car les liens existentiels qui nous unissent les uns 
aux autres et à la nature n'ont pas été pris en considération. Aussi, avant de 
promouvoir une militance sociale qui combatte les injustices, L. Fernandes insiste 
sur la nécessité de la vigilance concernant nos rapports d'alt~rité au quotidien où la 
violence est présente sous diverses fonnes. . Pour les femmes, le lieu domestique est 
l'endroit où une éthique d'inter-relations doit se développer afin d'être en mesure 
d'intervenir au niveau des institutions qui dirigent nos vies. Comment définir cette 
éthique et en quoi peut-elle changer la vie des femmes et celles des personnes 
marginalisées par les systèmes en place? «We must define ethical action in a way that 
encompasses our entire range ofpractices, from our public social and political 
activism to a deepest sense of daily practice »210. I. Gebara en parle dans son aspect 
spirituel comme de la recherche d'une « Sagesse de vie» 211 qui est inclusive et se vit 
selon l'esprit de la première communauté chrétienne dans le partage de nos richesses 
210 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 57. 
211 I. Gebara, Le mal auféminin, p. 177. 
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personnelles et des biens de la terre avec ceux et celles qui sont dans le besoin (Ac 4, 
34). 
En effet, la base spirituelle de la pratique de la non-violence repose sur cette 
compréhension de l'inter-relation des humains entre eux et des humains avec toute la 
création. Seule la prise en compte du concept d'interdépendance rend possible une 
transformation politique non-violente qui n'exclut personne et respecte 
l'environnement. Pour D. Soelle, le processus de globalisation dans lequel nous 
sommes tous et toutes engagéEs nous oblige à changer notre vision et à reconsidérer 
la relation entre la nature et les êtres humains que nous sommes et cela implique de 
faire différents passages : 
« from dependency to disposition, from attachment to the rhythm of life to 
springtime forever available for sale, from relationship with every creature to 
absolute rule over them, from the every hability itself to enter into relation to 
having virtual reality making that hability superfluous. Dependency is not seen 
as a mutuality of nature and humankind; it is overcome. The mania for 
omnipotence once projected onto God , has in technopatriarchy attained most 
efficiently to world dominance. But omnipotence and mysticism are mutually 
exclusive »212. 
L'inter-relation sur laquelle s'appuient les auteures féministes citées dans ce 
mémoire remet en cause les schémas théoriques qui caractérisent les philosophies et 
théologies occidentales classiques qui ont la prétention d'être universelles et de 
s'imposer pour guider notre agir éthique. C'est pourquoi, en ciblant la relationalité 
comme dimension constitutive de notre existence, la dimension éthique devient une 
responsabilité personnelle et collective soucieuse du bien commun qui serait à définir 
provisoirement à chaque génération. 
« La relationalité est plus vitale que toute conscience et lui est intérieure. Par 
exemple, l'être humain est d'abord relation alité, puis conscience, créativité 
personnelle. La relationalité n'a pas simplement à voir avec la dimension vitale 
ou biologique de tout être, lié à l'écosystème, mais aussi avec la dimension 
éthique. Il suffit d'observer, avant toute formulation dite scientifique, la sagesse 
présente dans tous les corps qui cherchent spontanément les conditions propices à 
leur bien-être. C'estRourquoi ce que nous appelons bien et mal est aussi impliqué 
dans cette relation» 13. 
212 D. Soelle, The Silent Cry, p. 110. 
2131. Gebara, Le mal auféminin, p. 179. 
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Dans la Bible, L. Basset nous rappelle que la justice est présentée comme la 
fidélité à une relation· et par conséquent, le péché comme étant la rupture de relation 
avec Dieu. Dans l'interprétation du récit de Gn 2 et 3, l'altérité est devenue 
problématique dès que le mal est survenu: la vis-à-vis est accusée et une distance 
se crée avec Dieu lui-même dont on craint la réaction pour avoir transgressé un 
interdit. Un autre récit tiré du second Testament, celui de la femme adultère (Jn 8) 
donne un aperçu tout différent de la relation à Dieu et des humains entre eux. Jésus 
est rejoint par les accusations et la peur de cette femme qu'on lui amène et on lui 
demande de se prononcer pour ou contre la loi de Moïse qui condamne ces femmes-
là. Et c'est dans le silence que Jésus, penché au plus près du sol, réfléchit à 
l'histoire de cette femme condamnée tout comme lui car il sait la passion qui 
l'attend et il a peur. L. Basset relit ce récit en montrant comment dans son humanité 
Jésus est solidaire des humains dont la vie est menacée. 
« Jésus comme chacun de nous, devait se taire, c'est-à-dire déposer devant 
Dieu ce qui le divisait et le tourmentait, de manière à pouvoir entendre une 
Autre voix que la sienne lui parler. Or, cette voix Autre semble alors lui 
donner d'être rejoint dans sa propre peur par la peur de cette inconnue. 
Dieu seul pennet une telle proximité, par son Esprit qui ne cesse de 
tisser des liens entre les humains »214. 
L'héritage judéo-chrétien, en lien avec la praxis de Jésus, donne à penser à 
partir d'autres concepts éthiques qui nous renvoient à notre responsabilité face aux 
maux qui nous touchent et dont nous sommes témoins. L'éthique doit partir de 
l'intérieur de notre être et de nos corps afin de prendre en compte dans notre agir 
tous les besoins qui sont à la fois d'ordre matériel et spirituel. La dimension 
spirituelle donne comme un second regard pour lire les « signes des temps» et voir 
Dieu à l'œuvre dans le monde et dans nos vies. Comme humains, nous avons le 
pouvoir de délier l'autre du mal qui l'accable au lieu de le condamner; ce faisant, je 
renonce à tout pouvoir mal-faisant sur autrui. Par le pardon, la relation est restaurée, , 
il devient effectif quand à la suite de Jésus, nous avons la force d'assumer la 
souffrance qui est nôtre et de relativiser le mal que nous avons subi. 
214 L. Basset, Moi, je ne juge, p. 83. 
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La perspective féministe du rapport à l'humain et au divin, à l'immanence et 
à la transcendance est décrite comme étant celle des liens vitaux qui nous relient les 
unEs aux autres, à la création et à travers eux, à Dieu source de la vie. Ces liens sont 
des pouvoirs qui agissent en synergie21S 1es uns avec les autres. Il s'agit non plus d'un 
« pouvoir sur» mis de l'avant par le système patriarcal et la société néo-libérale du 
monde globalisé où les uns dominent les autres (violence) mais d'un « pouvoir de » 
qui relève de la participation de toutes les parties impliquées dans une relation 
d'interdépendance (non-violence). 
L'inter-relation prend en compte non seulement la faillibilité humaine mais 
également les forces de vie, de bonté et de tendresse à l'œuvre dans l'humain et la 
création comme nous l'apprend la tradition chrétienne revisitée par les théologiennes 
féministes. Dans l'éthique d'interrelations chacunE est solidaire du bien comme du 
mal, de l'abaissement et du relèvement. La relecture du récit de la femme adultère 
fait par L. Basset témoigne à travers le comportement de Jésus que Dieu est solidaire 
des humains humiliés. Jésus a fait face à la violence dont on voulait le rendre 
complice. Il a fait face également à sa peur de la condamnation qui allait le conduire 
à la mort. Il n'a ni accusé ni excusé. Il s'est tenu en silence devant Dieu et devant 
ceux qui voulaient le condamner. Sa parole a renvoyé chacun à sa propre conscience 
et son regard a été pour cette femme humiliée, morte de peur ne doutant pas des 
conséquences de son adultère. À travers le témoin Jésus, nous faisons connaissance 
avec un Dieu qui prend fait et cause pour le faible sans pour autant condamner les 
accusateurs, les puissants (attitude éthique non-violente). Par le regard du cœur, Jésus 
rend la vie à cette femme et lui-même ne tombe pas dans le piège du légalisme 
institutionnel (violence légitimée). Ainsi dans nos vies et notre militance, l'inter-
relation crée la solidarité et est porteuse de vie nouvelle car rien de ce qui arrive de 
bon ou de mauvais à autrui ne nous laisse indifférentEs. 
21S En ce sens, D. Soelle emploie le terme « empowerment », pouvoir partagé par opposition à la 
toute-puissance de ceux qui détiennent le « power» , dans The Si/ent Cry, p. Ill. 
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2.4 Une spiritualité de la non-violence. 
L. Basset, I. Gebara et L. Fernandes situent la spiritualité au cœur du 
comportement éthique féministe. Dans leurs pratiques, elles montrent comment la 
spiritualité féministe, dans ses expressions diverses, est garante de leur responsabilité 
sociale et donne du souffle à la militance non-violente. Si ces auteures exercent le 
« soupçon» et sont critiques concernant les religions institutionnalisées, leur 
démarche spirituelle est imprégnée des valeurs de la tradition judéo-chrétienne telle 
qu'initiée et vécue par Jésus de Nazareth. 
Cette spiritualité s'inscrit dans le quotidien des pratiques féministes d'où le 
lieu premier de son incarnation est la sphère domestique traditionnellement réservée 
aux femmes mais sans impact véritable dans la sphère publique, lieu reconnu par les 
pouvoirs qui dirigent le monde comme étant celui du politique et du changement 
social. Pour ces féministes, il n'y a pas de frontières entre le privé et le public et il ne 
peut y avoir de transformation sociale en profondeur si le privé demeure aliéné par 
des traditions et des pratiques qui contribuent à générer des violences dans tous les 
domaines de la vie sociale. TI s'avère donc impossible pour ces auteures de séparer 
éthique et spiritualité. Car elles croient profondément que c'est par une spiritualité 
\ 
incarnée dans le quotidien de leur vie que les femmes seront non seulement à même 
de reconnaître leur' complicité avec les pratiques dualistes privilégiées par le système 
patriarcal et destructrices des relations et du tissu social mais capables de voir, penser 
et construire un monde inclusif où il fait bon vivre. Pour ce faire, dit L. Fernandes; 
,« the practice of non-violence is anything but safe or comfortable for, as we have 
seen, if demands an unrelenting embrace of risk and critical self-evaluation »216. Cela 
demande de développer des valeurs d'humilité et de compassion pour reconnaître la 
réalité et la changer. Lutter pour la visibilité des femmes doit prendre nécessairement 
en compte le domaine privé, lieu de leur invisibilité et lieu' de la reproduction des 
inégalités et de la violence dont sont victimes les femmes. 
Un des défis de la spiritualité de la non-violence est de liberer le savoir sur 
Dieu et sur l'humain d'une vision androcentrique faite de certitudes et s'imposant 
comme universelle. Cette spiritualité dite féministe et de non-violence repose donc 
216 L. Fernandes. Transformingjèminist Practice, p .. 96. 
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sur une vision unifiée et diversifiée du savoir et de la pratique. Encore aujourd'hui, 
dans notre Église catholique locale, une dichotomie persiste entre la foi, les dogmes, 
la doctrine (domaine privé) dont le savoir est défini et contrôlé par les personnes 
autorisées et l'engagement social (domaine public) dont le savoir et l'action sont 
fortement influencés par le système économique néo-libéral auquel nous sommes 
soumis. En fait « local practices are in fact simply a microcosm of the large st global 
structures of power where knowledge is commodified in order to serve the economic 
interest of dominant groups and where knowledge practices routinely rest on a 
rel~tionship of exploitative extraction from less-privileged group »217. En adoptant le 
témoignage de l'expérience des femmes comme savoir pratique, un nouvel espace 
s'ouvre à l'expérience des femmes engageant ces dernières à une responsabilité, 
sociale à la fois spirituelle et éthique. « Chaque fois que nous perdons de vue la 
liberté comme relation à nous-mêmes et à d'autres, basée sur le droit pour tous et 
toutes à l'intégrité de la vie, et que nous la réduisons à une idée ou à un discours 
métaphysique, nous l'éloignons de notre expérience »218 et, en même temps, du Dieu 
proche et solidaire des humains dont Jésus a témoigné dans sa pratique. 
Voir le monde à partir du. pauvre. Au 20e siècle, le mouvement des 
communautés de base en Amérique latine a donné à la spiritualité non-violente un 
trait particulier: « mysticism of the po or })219 se traduisant par sa contribution à la 
justice sociale et à la lutte contre toutes les formes d'exploitation. D. Soelle a traduit 
cette militance qui réconcilie le spirituel et l'engagement pour la transformation 
sociale' « kneeling down and learning to walk upright })220 et à cela s'ajoute une 
nouvelle visipn de Dieu portée par une théologie dite de la libération. Cette théologie 
qui prend en compte toutes les dimensions de l'existence (économique, politique, 
culturelle, spirituelle) se démarque de la Théologie catholique qui jusque-là était· 
euro centriste et prônait un salut individuel. Cette démarche a inspiré les pays du 
Tiers-monde et les femmes chrétiennes à travers le monde. 
217 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 97. 
2181. Gebara, Fragile liberté, p. 117. 
219 D. SoelIe, The Si/ent Cry, p. 283. 
220 D. Soelle, The Silent Cry, p. 283. 
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La perspective du pauvre est aussi celle du Dieu de la Bible que nous 
trouvons exprimée dans l'appel de Moïse (Ex 3). Dieu voit la misère de son peuple, il 
entend ses cris et il va le libérer et Moïse est choisi pour collaborer à cette libération. 
Ainsi, nous sommes interpellées à voir le monde et la réalité qui nous entoure avec 
les yeux de Dieu, à entendre avec ses oreilles les cris des pauvres. Dans ce sens, L. 
Fernandes parle de la spiritualité de la non-violence : 
.« Spiritual learning is not necessarily to be gained from simply reading 
religion texts, it is to be gained from those who are subordinated and 
oppressed. This is the kind of concept which activists drawing on liberation 
theology put into practice when they spoke of spirituaIity being located ln 
the poor. The les son was that their struggles for· survival and 
transformation provided them with a form of spiritual wisdom which 
more privileged individuals needed to leam from »221. 
Par conséquent, cette spiritualité que les féministes appellent des yeux ouverts à 
cause de son lien avec la transformation sociale, par opposition à celle des yeux 
fermés qui est une spiritualité privée où l'engagement politique est absent, en est une 
de non-violence. 
Proximité du prochain, proximité de Dieu. Le récit évangélique du Bon 
Samaritain (Le 10,29-37) peut être interprété, selon D. Soelle, dans le sens d'une 
pratique spirituelle qui dépasse la Théologie ou un certain savoir sur Dieu, celui qui 
passe obligatoirement par la médiation de l'institution. Dans ce récit, le prêtre et le 
lévite voient l'homme tombé sur la route (v.31,32) et ils poursuivent leur chemin. 
Ces deux hommes savent ce que Dieu est et ce qu'il n'est pas à travers l'institution 
qu'ils représentent. « They have their God -one who is not to be found on the road 
between Jerusalem in Jericho »222. Un autre homme passa par là, tin samaritain: il 
vit l'homme et fut pris de pitié - il s'approcha - banda ses plaies - le chargea sur sa 
propre monture - le mena à l'hôtellerie - il prit soin de lui (v.33,34). Ce récit nous 
apprend que Dieu n'est pas localisé dans un lieu sacré mais dans les humains en 
détresse. Nous avons toutes et tous la responsabilité des personnes de qui nous nous 
faisons proches. D. Soelle cite Maître Echk:art qui croyait que la spiritualité n'était 
pa~ en dehors de la vie: «To leave God for the sake of God means to relinquish a 
221 L. Fernandes, Transforming Feminist Practice, p. 117. 
222 D. Soelle, The Silent Cry, p. 68. 
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figure ofGod, a way ofGod, a mode ormanner ofspeaking of God»223. Nous avons 
à quitter le Dieu appris de notre enfance, dans notre culture pour le chercher et le 
reconnaître dans les personnes qui font partie de notre quotidien, dans les victimes 
des violences et des injustices, dans les groupes qui combattent pour la justice sociale 
et le respect de la vie. 
Reconnaître le sacré de la vie. Il s'agit pour 1. Gebara de revenir aux choses 
simples de l'existence car « ce sont des choses simples qui sont capables de nous lier 
les uns aux autres, de créer des responsabilités dans le souci qu'on a les uns pour les 
autres, de nous faire revenir à l'essentiel de nos vies. C'est la proximité des gens, la 
. qualité des liens qui seraient à la base de ces nouvelles constructions »224. Elle dit 
avoir appris des souffrances des femmes pauvres de son quartier à penser Dieu 
autrement... à faire silence devant la transcendance et l'immanence du mal dont elle 
est témoin. « J'inaugure un autre moment de mon parcours, où Dieu devient en 
quelque sorte le mystère en nous et autour de nous. Le mystère dans lequel nous 
vivons est à la fois, au-delà du bien et du mal, et à la fois au cœur du bien et du mal. 
Ce mystère est en tout et partout »225, 
De l'unicité à l'interdépendance. Les trois étapes de la vie spirituelle 
identifiées par D. Soelle comme étant porteuses d'une spiritualité de la non-violence 
sont: l'émerveillement, le lâcher prise et la guérison! résistance. Cela correspond à 
ce que les mystiques ont appelé: la voie positive, la voie négative et la voie 
transformative. La première étape en est une de louanges à Dieu et d'émerveillement 
de ce qui est, de la réalité. Cette expérience de communion et d'unité avec la création 
libère de nos peurs alors on peut passer à la seconde étape qui est celle du lâcher 
prise: en considérant notre complicité avec tout ce qui détruit les beautés de la 
création, nous sommes amenées à considérer nos dépendances de la société de 
consommation dans laquelle nous vivons et des conséquences de cette consommation 
au niveau local et mondial. « Precisely the fact that our mysticism begins not with 
banishment but with amazement is what makes the horror about the destruction of 
wonder so radical. Our relation to the basic realities of ownership, violence, and the 
223 O. Soelle, The Silent Cry, p .68. 
224 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 199. 
225 I. Gebara, Les eaux de mon puits, p. 242. 
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self is changing »226. Cela nous conduit à la troisième étape qui en est une de 
guérison/résistance. C'est le passage à l'action, à la militance pour transformer ce 
monde. D. Soelle parle même de salut à cette étape. 
« Salvation means that humans live in compassion and justice cocreatively; 
in being healed (saved) they experience also that they can heal (save). In a 
rnanner comparable to how Jesus' disciples understood themselves to be 
healed healers, so every way of union is one that continues onward and 
radiates outward »227. 
Sans ce sentiment de plénitude et d'unité avec tous les humains, la spiritualité peut 
demeurer une affaire privée et ne jamais se concrétiser dans la résistance non-
violente. Le fil de la spiritualité est une partie intégrante de la militance de chacune 
des auteures. Je dirais qu'une militance sans ce fil ne pourrait 'être celle d'une 
transformation non-violente. Chacune à sa manière en traduit l'importance et sent le 
besoin . de tirer inlassablement ce fil pour lui faire épouser les contours de la vie à 
partir du quotidien. Néanmoins ce fil si préCieux ne prend son plein sens qu'en 
relation avec les autres car tous ont un caractère privé et public. Tous ces fils nous 
parlent de militance en termes de relation à soi, aux autres, à Dieu et tiennent compte 
de toutes les dimensions de l'être en particulier et de la vie en général. TI va sans dire 
que cette spiritualité féministe demeure en ébauche et les caractéristiques présentées 
dans ce chapitre sont loin d'être exhaustives. 
226 D. Soelle, The Silent Cry, p. 92. 
227 D. Soelle, The Silent Cry, p. 93. 
CONCLUSION: Une révolution spirituelle et politique 
Dans le contexte de notre temps traversé par la vague dite de terrorisme et la 
recrudescence de mesures dites préventives et sécuritaires, il peut sembler utopique 
de parler de la militance non-violente comme d'une révolution à la fois spirituelle et 
politique. Au demeurant, son caractère spirituel n'est pas contesté mais sa pertinence 
politique est toujours mise en doute car l'on continue de dissocier les éléments 
constitutifs d'une militance de transformation, à savoir les aspects matériel et spirituel 
de tout engagement. Il est vrai que L. Basset, I. Gebara, L. Fernandes et D. Soelle 
nous conduisent sur des chemins encore peu fréquentés mais surtout peu reconnus 
dans ce monde globalisé, où domine une culture de violence. Le monde que ces 
femmes veulent habiter et cherchent à humaniser par leur militance non-violente 
privilégie le droit à la vie et à la dignité pour tous les êtres et le respect de la création. 
Elles reconnaissent l'inter-relation entre tous les vivantEs de telle sorte que si la vie 
des unEs est menacée, ce sont tous et toutes qui en souffrent. De même, les 
conséquences néfastes du réchauffement climatique menacent la flore, la faune, l'air, 
l'eau, l'environnement et la vie humaine de telle sorte que l'avenir de l'humanité est 
devenu la responsabilité de tous et de toutes. La prise de conscience de 
l'interdépendance entre tous les modes de vie et la force invisible qui habite l'histoire, 
sont sources d'espérance pour construire ensemble un monde différent parce que 
solidaire et respectueux du caractère sacré de la vie (humaine et non-humaine). 
Suite au chemin d'humanité parcouru avec les auteures, j'imagine ainsi la 
Maison commune que les femmes et les hommes, en quelque lieu qu'ils soient, 
édifient dans les larmes et la joie et rêvent d'habiter un jour: elle a pour fondation la 
réalité dans laquelle nous sommes immergéEs et, c'est dans cette réalité que sont 
ancrés les piliers228 de l'alternative de la non-violence: vérité, justice, amour et 
liberté. Ces piliers se dressent à ciel ouvert et soutiennent tout l'édifice dans son 
aspect visible et invisible dont le Christ est la pierre angulaire et les humains 
228 Les piliers évoqués se réfèrent au psaume 84 (85), versets cités en conclusion et aux accents 
particuliers évoqués par les auteures au Chapitre Il. 
105 
c' 
(anthropos) en sont les pierres vivantes. Cette construction des artisanEs de la Paix 
bien qu'elle recherche l'harmonie avec toute la création, est confrontée aux 
intempéries du temps et résiste tant bien que mal aux soubresauts de l'histoire. Cette 
quête d'harmonie est symbolisée par l'arc-en-ciee29 qui, de la voûte céleste, rejoint sa 
structure terrestre. Pour construire une Maison de paix (culture de paix) par le moyen 
de la non-violence, chaque pilier a son importance de même que chaque pierre de 
l'édifice. La solidité de celui-ci en dépend. Par conséquent, si l'un des piliers: 
l'amour, la vérité, la justice ou encore la liberté est considéré comme « le pilier» 
sans tenir compte des trois autres, alors toute la construction est ébranlée. De même, 
si .des pierres sont rejetées, jugées inutiles et mise de côté, tout l'édifice s'en trouve 
fragilisé car le mal et la violence en sapent les assises. Il va sans dire que la 
construction de cette Maison de Paix relève d'une responsabilité commune. 
Toutefois, les personnes exclues sont les principales artisanes de cette œuvre qui ne 
peut s'édifier sans leur contribution et la solidarité des autres humains. Une attention 
particulière est portée aux matériaux les plus fragiles. Cette vision d'un monde. à 
construire ensemble est toute une révolution et c'est là l'enjeu auquel nous convient 
les témoignages de L. Basset, 1. Gebara, D. Soelle et L. Fernandes au début de ce 
millénaire. Vision traduite par le psalmiste à travers 
symbolique relationnelle: 
une 
« Amour et Vérité se rencontrent, Justice et Paix s'embrassent, 
La Vérité [et la Liberté]23o germeront de la terre, 
Et du ciel se penchera la Justice» Ps 84 (85). 
autre 
Ces versets, je les ai d'abord compris comme une utopie de ce que nous 
sommes appeléEs à vivre dans le Royaume., Depuis que j'ai été initiée à la non-
violence, j'ai pris conscience qu'il appartenait aux femmes et aux hommes de donner 
des pieds, des mains et un cœur à cette vision d'un monde harmonisé pour qu'elle 
devienne une alternative qui suscite un changement radical, une véritable révolution 
spirituelle en nos vies et que cela se traduise dans des engagements politiques qui 
privilégient les personnes et la création. Dans l'encyclique Pacem in Terris, le pape 
229 Arc-en-ciel: lien symbolique entre les aspects visibles et invisibles de l'histoire, entre l'intériorité 
et l'extériorité de l'être humain et des liens entre tous les aspects·de la vie. 
230 En référence à Jn 14, 8 « La vérité vous rendra libres» et à la quête de liberté dont parle J. Gebara. 
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Jean XXIII a identifié la vérité, la justice, l'amour et la liberté comme valeurs à 
promouvoir pour un vivre ensemble respectueux de l'humain et de tous les peuples. 
Par ailleurs, il montre l'inter-relation qui existe entre chacune de ces valeurs: 
« La vie en société doit être considérée avant tout comme une réalité d'ordre 
spirituel (36). L'ordre propre aux communautés humaines est d'essence 
morale. En effet, c'est un ordre qui a pour base la vérité, qui se réalise dans la 
justice qui demande à être vivifié par l'amour et qui trouve dans la liberté un 
équilibre sans cesse rétabli et toujours plus humain» (37). 
Jean XXIII a également perçu comme un signe des temps, l'entrée des femmes dans la vie 
publique. « De plus en plus consciente de sa dignité humaine, la femme n'admet plus d'être 
considérée comme un instrument; elle exige qu'on la traite comme une personne aussi bien 
au foyer que dans la vie publique» (41 )231. Aussi, de victimes de la violence domestique 
et structurelle, les survivantes deviennent les actrices privilégiées d'une nouvelle manière de 
vivre ensemble en faisant mémoire de ceux et celles qui sont tombés au combat et cette 
mémoire devient subversive quand à travers le témoignage des souffrances, elles, ils trouvent 
le souffle pour continuer la résistance232 et rompre avec cette violence meurtrière. Célébrer la 
mémoire de Jésus aujourd'hui se situe dans cette perspective. Il ne s'agit pas tant de répéter 
ses gestes que de poursuivre sa mission dans le monde d'aujourd'hui, en solidarité avec les 
victimes des pouvoirs injustes et sacrificiels. 
Amour et vérité se rencontrent. L'amour dont il est question ici, c'est l'amour 
de l'autre différent, l'amour de l'étranger en moi et en dehors de moi, l'amour de 
l'ennemi (Mt 5,44). Un amour qui change mon regard et me fait voir l'autre non plus 
comme une menace et un adversaire à combattre mais comme une personne à 
réhabiliter et à respecter. Véritable révolution inscrite dans la tradition éthique de 
Jésus et reprise par les militantEs de la non-violence à la suite de Gandhi et de Martin 
L. King Jr .. Ce changement de regard me fait voir l'autre comme un humain qui a sa 
part de vérité et qui en tant que sujet historique a, tout comme moi, sa part de 
responsabilité à assumer dans l'avenir de la planète: part de responsabilité tant dans 
ce qui détruit que ce qui construit la Vie. Amour et vérité se rencontrent et non point 
s'affrontent afin de défendre ses privilèges, son point de vue, ses intérêts personnels. 
231 Jean XXIII, Lettre encyclique Pacem in Terris, Cité du Vatican, avril 1963, nos 36-37- 4l. 
232 A titre d'exemples d'une mémoire porteuse d'un changement: les Mères de la Place de Mai, en 
Argentine; les femmes en noir, les survivantEs de la Shoah ou leurs descendantEs. 
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ChacunE doit lâcher prise sur ses privilèges pour entrer avec les autres dans une dynamique 
du provisoire en « laissant aller »233 les certitudes qui sont devenues des absolus 
incontournables et aliénants. Tout cela peut conduire à se laisser habiter par un amour 
inconditionnel de l'autre qui se refuse à répondre à la violence par une violence 
encore plus grande. Chemin long à parcourir car pour avancer, il est nécessaire de 
reconnaître notre faillibilité, notre vulnérabilité sans nier celles de l'adversaire, sans 
se mépriser soi-même et diaboliser autrui par qui le mal est venu. 
Au fil des événements qui nous blessent, la vérité est toujours à découvrir. 
Quand pour soi-même, elle est évidente et crève les yeux, elle devient accusation, 
condamnation, elle divise au lieu de rassembler, elle écrase et nie que l'expérience du 
mal fait partie de l'existence humaine. La vérité est étroitement liée à la liberté (Jn 14, 
8) et saint Paul de rappeler que « nous avons été appeléEs à la liberté» (Gal 5,13) des 
enfants de Dieu qui se laissent guider par l'Esprit. C'est en faisant la vérité en soi 
d'abord que l'on s'approprie graduellement son expérience du mal et qu'on peut 
sortir de l'isolement, retrouver l'estime de soi et devenir capable de rendre cette 
expérience audible et constructive. Selon L. Basset, le pardon devient possible et ne restaure 
la relation que si la personne offensée est en mesure de parler vrai à la personne qui 
l'a offensée. Une parole vraie qui est témoignage de l'expérience du mal et 
reconnaissance de sa part de responsabilité personnelle dans le mal qui nous arrive. 
L'oubli, la négation, la fuite sont des comportements mortifères et ne conduisent qu'à 
l'enfermement en soi, au silence. Ils détruisent l'altérité et alimentent la spirale de 
violence. 
Vérité [et libertél germeront de la terre c'est-à-dire du lieu de nos 
affrontements, de nos combats, de nos souffrances, du lieu de nos joies, de nos 
espérances. Somme toute, il y a un passage obligé par une période de mort, 
d'enfouissement dans le terreau humain, celui de la réalité et de son intériorité, avant 
« que du ciel se penche la justice », celle de Dieu qui devient libération dans la 
mesure où j'accueille la partie blessée de moi-même et que je laisse aller 
l'offenseurE quel que soit le mal commis. La justice de Dieu renonce à la vengeance 
233 Cette expression biblique est utilisée par L. Basset et signifie ce que nous appelons en psychologie 
« lâcher prise ». 
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(violence) et choisit de refaire le lien brisé (non-violence) par l'offense. C'est à 
l'intime de soi que la vérité sur l'offense se fait jour et parvient peu à peu à me 
libérer de l'image parfaite de moi-même en me donnant de prendre toute la mesure 
de ma part de responsabilité dans ce qui m'a blessée si profondément. Au lieu de 
rumin~r le passé et de m'y enfermer, je dois examiner la réalité en fonction de 
l'avenir que je veux construire avec autrui. Le regard bienveillant et compatissant que 
j'arrive finalement à porter sur moi-même change systématiquement mon regard sur 
autrui et me pousse à renouer larelation brisée. Vérité et liberté sont chemins de non-
violence toujours à poursuivre au sein de la vie de tous les jours. Ce qui fait dire à I. 
Gebara que 
« la liberté n'est pas la fin de l'histoire, elle semble être le combat de 
résistance que nous menons dans le quotidien contre les forces sociales ou 
autres qui nous empêchent de vivre avec dignité. Sans oublier les forces en 
nous-mêmes qui nous entraînent vers une forme ou l'autre d'esclavage »234. 
Faire la vérité demeure un aspect crucial de l'alternative de la non-violence 
car sans la vérité la justice devient punitive et ne peut construire de nouvelles 
relations entre les victimes et les agresseurs. Sans la vérité, il n'y a pas de liberté, 
chacunE reste prisonnierE de son rôle de victime ou d'agresseurE, il n'y a pas 
d'avenir commun et les· injustices continuent de se propager et deviennent une 
normalité incontournable. 
Justice et paix s'embrassent. C'est en quelque sorte l'apothéose du royaume 
des relations réussies. La paix est l'horizon de sens vers lequel nous avançons en 
trébuchant parfois, jamais en solitaire mais en communauté de vie. Amour, vérité, 
justice et liberté sont indissociables pour bâtir une culture de· paix où sont respectées 
la dignité des personnes et l'intégrité de la création. Quand. les énergies spirituelles 
.et les autres forces qui habitent l'humain sont prises en compte dans la militance 
pour combattre les inégalités et l'injustice, un changement radical s'amorce, il peut 
être dit révolutionnaire car à contre-courant de la culture occidentale dominée par la 
violence. 
L. Fernandes explique la crise actuelle par la dissociation entre le spirituel et 
la justice sociale. Par ailleurs, l'expérience des femmes démontre que le personnel est 
234 I. Gebara, Fragile liberté, p. 68. 
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politique et que le lieu domestique étant le microcosme des relations sociétales et 
institutionnelles, le champ de transformation n'a pas de frontière et les barrières entre 
le privé et le public doivent être franchies par les femmes sans quoi les structures 
d'inégalités perdureront d'une génération à l'autre. 
Dans le contexte actuel, la Déclaration de Nairobi sur le droit des femmes et 
des filles à un recours et à réparation235 illustre bien le chemin que doit emprunter une 
alternative de non-violence en vue d'une transformation des cœurs et des mentalités 
qui touche non seulement la structure interne de l'être mais également la structure 
externe qui concerne son engagement social et politique. Cette réunion internationale 
sur le droit des femmes et des filles à un recours et à réparation regroupait des 
défenseures et militantes des droits des femmes ainsi que des survivantes de violence 
sexuelle en situation de conflit, provenant de l'Afrique, de l'Asie, de l'Europe, de 
l'Amérique du Nord, de l'Amérique centrale, de l'Amérique du Sud. 
Dans le préambule, les signataires de la Déclaration disent leurs 
préoccupations concernant la croissance depuis vingt ans de la violence fondée sur le 
sexe et de la violence devenue une arme de guerre dans les pays et certaines régions 
du monde où la guerre, le génocide et la violence communautaire font de nombreuses 
victimes et ce, malgré l'adoption par l'Assemblée générale des Nations Unies, en 
octobre 2005 des Principes fondamentaux et directives concernant le droit à un 
recours et réparation des victimes de violations flagrantes du droit international et 
humanitaire. Les programmes de réparation visent à donner les moyens aux femmes 
et aux filles de sortir de la, victimisation pour devenir des citoyennes à part entière au 
sein de la société. La Déclaration de Nairobi repose sur l'expérience de fe~es ayant 
survéCu à des violences sexuelles en situation de conflit et a été rédigée en 
collaboration avec des militantEs et des juristes déterminéEs à aider ces femmes à 
rebâtir leur vie. 
Selon la Déclaration, pour être effectifs, les recours et les réparations doivent 
tenir compte des aspects suivants : des inégalités sociales et de la discrimination qui 
235 Déclaration faite lors de la clôture de la rencontre internationale tenue en Nairobi en mars 2007. 
Sur le site se trouvent la Déclaration et la pétition pour appuyer ce processus. (Page consultée le 24 
mai 2007) [En ligne] 
I1ttp://w\\'Y.coalitiondroitsdesfemmes.org/site/ fepmal ion/si gnatllfe fT. php 
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prévalaient avant le conflit et qui sont à la source des violences faites aux femmes et 
aux filles en période de conflit; favoriser la justice sociale et encourager les 
changements en faveur d'une société juste et équitable; renforcer l'autonomie des 
femmes et des jeunes filles, appuyer leur volonté de nouer de nouvelles relations 
basées sur la confiance et encourager leurs efforts de reconstruction sociale; 
impliquer directement les victimes de violence dans les décisions concernant les 
réparations; insister sur l'établissement de la vérité exigeant que soient dénoncés les 
crimes et les violations graves et systématiques des droits humains commis à 
l'encontre des femmes et des filles; identifier et dénoncer ces abus afin de sensibiliser 
le monde à ces crimes et violations; favoriser l'adoption d'une approche plus 
holistique de la réparation et des mesures qui la soutiennent, et contribuer à la 
création d'une mémoire et d'une histoire collectives. Selon Ariane Brunet, 
« en matière de droits des femmes, la réparation correspond également à la 
capacité des femmes et des filles à reconstruire leur vie en retrouvant leur 
dignité et leur estime de soi. Il ne s'agit pas de rétablir les femmes dans les 
situations préexistant à la guerre ou le conflit, mais bien de transformer cette 
situation au-delà des injustices socioculturelles et des inégalités politiques et 
structurelles qui existaient alors. La réparation est donc un acte de générosité 
dans son sens politique »236. 
Des prises de conscience qui ne sont pas suivies d'actions concrètes ne 
peuvent qu'accroître notre sentiment d'impuissance face à un excès de mal dont 
certaines femmes sont victimes. Aussi, le fait d'inclure le témoignage des victimes 
dans le processus de justice permet de comprendre le pourquoi de la violence et d'en 
briser le cycle sans fin. Il ne s'agira plus d'une guérison individuelle mais également 
collective et sociale qui se concrétisera par une participation de tous et toutes pour 
reconstruire la société. Pour ce faire, nous devons également développer une vision 
holistique de la réalité de telle sorte que le spirituel et le politique se confortent 
mutuellement. 
À l'initiative de lean-Paul II, la Rencontre Inter-religions qui s'est déroulée à 
Assise en janvier 2002 manifeste une volonté des religions du monde à collaborer 
entre elles et avec les chefs d'État de leurs pays respectifs à la construction de la paix. À 
236 L'auteure est coordonnatrice de la Coalition pour les droits des femmes en situation de conflit. 
Cette Coalition nationale a relayé au Québec la Déclaration de Nairobi pour la faire connaître et 
l'appuyer. 
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l'issue de cette Journée de prière pour la paix et inspiré par les interventions des 
hommes et des femmes des diverses confessions religieuses qui ont participé à cette 
rencontre, un décalogue a été formulé et envoyé aux chefs d'État en vue d'inspirer 
l'action politique et sociale de leur gouvernement. Dans la lettre d'introduction, il 
était dit: 
« Les participants à la rencontre d'Assise étaient plus que jamais animés 
d'une conviction commune: l 'humanité doit choisir entre l'amour et la 
haine. Et tous, se sentaient membres d'une même famille humaine, ont su 
traduire cette aspiration à travers ce décalogue237, persuadés que si la haine 
détruit, l'amour au contraire construit. Je souhaite que l'esprit et 
l'engagement d'Assise conduisent tous les hommes [et toutes les femmes] 
de bonne volonté à la recherche de la vérité, de la justice, de la liberté, de 
l'amour, afin que toute personne humaine puisse jouir de ses droits 
inaliénables, et chaque peuple de la paix ... »238. 
Vision de l'humain, de la réalité et VISion de Dieu. La militance de non-
violence conduit à un changement de regard qui ne va pas de soi, elle exige une auto-
évaluation constante de ses pratiques. Sans quoi, tout en étant' impliqué dans les 
structures de pouvoir, nous avons tendance à nous comparer et à nous voir comme de 
bonnes personnes connaissant et voulant ce qui est bien pour soi et pour les autres. 
Ainsi, les pays occidentaux et leurs institutions religieuses ont prétendu pendant 
longtemps faire œuvre de civilisation en allant vers les autres peuples et en leur 
imposant leur culture et leur religion. Nous continuons d'exploiter les richesses des 
pays du sud et de maintenir ces peuples dans une dépendance économique à la limite 
de la survie. Nous avons banalisé le concept de liberté et imposé des règles inégales 
d'échanges de services entre pays. Dèpuis la chute du mur de Berlin en 1989 et la 
fin de l'ère soviétique, nous avons cru que c'était la fin des barrières entre les 
peuples. Depuis lors, au nom de la sécurité de certaines nations et en vue de 
dissuader les envahisseurs clandestins en provenance du sud, des murs plus hauts et 
plus longs ont continué de s'ériger au vu et au su de la communauté internationale: 
par l'Espa~e, entre les villes frontalières du Maroc; par les États-Unis, à la frontière 
avec le Mexique; par le Maroc, au Sahara occidental; par Israël, en Cisjordanie. Ces 
237 Voir annexe l "le Décalogue des religions", Vatican, 24 janvier 2002. 
238 lean-Paul II, extraits de la Lettre aux chefs d'État ou de gouvernement, Le Décalogue d'Assise, 
Vatican, 24 février 2002. 
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« murs visibles)} ne sont que l'envers des « murs invisibles·)} qui naissent dans les 
cœurs humains,. murs qui nient l'humanité de l'autre et une quelconque parenté avec 
lui. Les événements actuels nous poussent à réviser nos théories et nos pratiques 
., 
mercantiles de développement, à réviser notre savoir dit scientifique et nos savoirs 
qui se targuent de leur objectivité et ont pour conséquence de dissocier le corps, de le 
réduire tantôt à l'esprit tantôt à la matière, à la chair. Cette division en nous-mêmes 
ne peut que contribuer à la division entre les humains. 
Les auteures L. Basset, 1. Gebara, L. Fernandes et D. Soelle nous invitent à 
examiner nos vies et nos pratiques quotidiennes afin de voir en quoi elles sont 
complices des systèmes oppressifs dénoncés par le mouvement féministe: patriarcat, 
néo libéralisme. Ces complicités souvent inconscientes sont parfois reliées à des 
privilèges rattachés à la race, au milieu social, à la culture et à la religion qUl 
constituent notre identité. C'est en faisant l'auto-évaluation de nos pratiques 
quotidiennes que nous entendons l'appel à une plus grande cohérence entre le Souffle 
qui nous habite et nos actions pour transformer la société. Il nous appartient de nous 
approprier ce Souffle qui est au cœur de la mystique de résistance développée par D. 
Soelle et dans la perspective de la théologie de la libération où l'analyse de la réalité 
se fait avec ce « troisième œil)} plus critique qui regarde le monde à partir du pauvre, 
des femmes victimes de l'injustice et tenues à l'écart du pouvoir, du sacré et des lieux 
de décision. Les féministes en recherchant cette visibilité des femmes n'excluent en 
rien les autres humains qui vivent au quotidien l'injustice; elles se veulent solidaires 
des autres luttes et de leur quête de liberté et de dignité dont parle 1. Gebara. 
Solidaires aussi des pratiques de transformation qui, selon L. Fernandes, incluent la 
dimension spirituelle sans laquelle la inilitance risque de reproduire la violence ou 
encore, de contribuer à sa propagation et à sa prolifération. En fait, dit-elle, ·c'est 
quand nous commençons à découvrir et à nommer nos incohérences que nous 
commençons à entrer dans un processus de transformation sociétale en lien avec 
l'esprit de l'alternative de la non-violence. Alors, les moyens utilisés correspondent à 
la fin recherchée. 
Du dualisme à l'unicité. Dans l'alternative non-violente, les théologiennes 
féministes soulignent l'importance de retrouver le sens du sacré en nous et dans toute 
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la création. Dans la société globalisée, les besoins spirituels sont inexistants, l'homo 
economicus est un humain obsédé par son bien-être et les possessions matérielles 
mais profondément divisé en lui-même et dont l'image est détériorée. Il est 
préoccupé avant tout de sa réussite, de son bien-être et de sa sécurité. Il se 
désintéresse du sort des humains et de la planète. « According to Budhist teaching, 
dissociating the self is one of four causes of suffering next to greed, hate and 
infatuation, the delimitation of 1 and non-l, in other words, the de1imitation of the self 
from the others, is the onset of the violence» 239. En effet, la négation du spirituel 
détruit les racines de l'humain et de la création. Selon D. Soelle: « As the experience 
of oneness with God, mysticism is the radical substantiation of the dignity of the 
human being » 240. Sans la libération spirituelle, la transformation n'est pas possible; 
nous restons esclaves de la logique du Marché. C'est la dimension spirituelle qui 
permet de garder vivant le sens du sacré qui lie et relie toutes choses et les humains 
entre eux. Nous avons une histoire commune à la fois cosmique, terrienne et humaine. 
Les structures d'inégalité qui perdurent dans les institutions ont colonisé le spirituel et 
paralysé l'imagination rendant celle-ci incapable d'imaginer qu'un autre futur est 
possible. Des formes de violence comme les guerres manifestent que des dirigeants 
politiques ont ajusté le divin à leur vision du monde pour légitimer leur ingérence 
dans les autres pays sans assumer la responsabilité de leurs actions. 
Le défi relevé par les théologies féministes dans leur approche de la réalité du 
mal est de ré:-interpréter l'existence humaine et l'Évangile à partir de la subjectivité 
de leur expérience de femme. Ceux et celles qui demeurent tributaires de la culture 
patriarcale perçoivent Dieu avec les· attributs de puissance et de pouvoir mâle 
rassemblant dans son giron des semblables où les femmes sont infériorisées. En se 
ré-appropriant la tradition éthique de Jésus à travers ses faits et gestes, de nouvelles 
perspectives s'ouvrent non seulement pour les femmes mais pour les sujets humains 
en recherche de sens. À ses disciples de tous les temps, Christ révèle sa filiation 
divine et les conditions pour entrer dans cette filiation: « Je suis le Chemin, la Vérité, 
la Vie» (In 14, 6). Pour reconnaître la valeur humaine de notre subjectivité et 
239 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 262. 
~40 D. Soelle, The Si/ent Cry, p. 43. 
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approcher la réalité du mal sans s'y engloutir, il nous faut « une méthode (le chemin, 
le cheminement), une découverte de ce que nous n'avons pas encore vu (la vérité), 
une valeur présente et à venir (la vie, ce qui fait vivre) »241 . La vie, voilà un critère 
éthique permettant de sortir d'une morale dualiste où l'on identifie et catalogue ce qui 
est bien et ce qui est mal, ce qui est permis et ce qui est défendu. Jésus dans son 
enseignement résumé en Mt 5 nous indique des repères pour notre cheminement : les 
béatitudes, l'amour de l'ennemi, la loi apprise et la loi incarnée. Ainsi, Jésus nous 
ouvre des chemins de libération et d'humanisation qui ont inspiré les apôtres 
contemporains de la non-violence comme Mahatma Gandhi et Martin Luther King Jr. 
amsi que les tisserandes d'espérance mentionnées dans ce mémoire. La libération 
proposée par Christ est celle du légalisme, du ritualisme, du théisme, du 
patriarcalisme, des absolutismes ... tous ces ismes mortifères qui ne ressemblent en 
rien au Dieu de l'Exode qui a présidé à la sortie d'Égypte, un « Dieu à deux faces 
qui crée la vie mais en donnant en même temps la mort, qui agit en faveur des uns et 
contre les autres »242. Le Dieu révélé en Jésus est Tout Amour et livre sa vie pour les 
humains, il continue de souffiir avec les victimes des pouvoirs injustes. Son pouvoir 
peut se définir pour D. Soelle comme étant le « power of powerless love» qui est 
transmis aux humains par la rédemption à laquelle nous sommes appeléEs à 
collaborer car ainsi se réalise « the process of God's going self-realization in 
history »243. 
Les théologiennes féministes nous amènent à réviser nos concepts de 
transcendance et d'immanence et par là même à découvrir la proximité de Dieu et son 
. caractère relationnel. Elles nous invitent à sortir de nos catégories apprises sur la 
transcendance d'un Dieu inaccessible se situant dans un au-delà de l'histoire pour le 
rapatrier dans notre monde et notre existence. Ce Dieu relation, dès les origines, vit 
en symbiose avec tous les êtres humains. Il est rapporté dans la Genèse que les 
premiers humains « entendirent les pas de Yahvé Dieu qui se promenait dans le jardin 
à la brise du jour» (Go 3,8). Ce Dieu familier des humains ~anifeste sa compassion 
241 L. Basset, Guérir, p. 40 . 
. 242 Giuseppe Barbaglio, Dieu est-il violent? Une lecture des Écritures juives et chrétiennes, Paris, 
Seuil, 1994, p. 26 . 
. 243 Dianne L. Oliver, « Christ in the World» in The The%gy of Dorothee Soelle , Edited by Sarah 
K. Pinnock, New York, Trinity Press International, p. 124. 
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et se laisse toucher aux entrailles par les personnes qui tombent sur la route. Car le 
Dieu de Jésus ne réside pas uniquement dans le Temple, la Synagogue ou les lieux 
dits « saints» mais iJ se rencontre sur Je « chemin conduisant à Emmaüs» et « sur 
la route entre Jérusalem et Jéricho». Son lieu privilégié est là où la vie des humains 
est menacée, là où des êtres sont souffrants et abandonnés à eux-mêmes. Il s'identifie 
aux humains en manque de nourriture, de liberté, de santé, de statut: «j'ai eu faim ... , 
J'étais prisonnier. .. , malade ... , étranger. .. »(Mt 25,31-46). 
L'alternative de la non-violence dont les effets révolutionnaires ne sont 
perceptibles qu'à long tenne est porteuse d'espérance dans la mesure où elle s'appuie 
sur une ré-interprétation sociale de y Évangile et de la pratique de Jésus en lien avec. 
notre histoire personnelle et collective. Nous avons souvent associé le pouvoir 
exclusivement à son aspect hiérarchique. Les femmes ont à se libérer d'une 
conception patriarcale du pouvoir, celui imposé du dehors et qui les maintient dans 
un état de subalternes, de sujets non-éthiques. Elles ont à se ré-approprier un pouvoir 
qui leur est propre: cette capacité intérieure qu'elles possèdent et qui les rend 
capables de lutter avec d'autres pour vivre en dignité. Elles expérimentent ainsi un 
pouvoir collectif, constructif et participatif pour combattre ce qui écrase l'humain et 
détruit la vie sur la planète.· Pour les artisanEs de la non-violence, le défi est de 
nourrir l'espérance qu'une autre manière de vivre, de penser le monde et les relations 
humaines est possible. La tentation est grande de confiner la non-violence dans le 
domaine privé de la vie personnelle et de l'intériorité mais l'indignation ressentie 
devant l'intolérable nous pousse à aller sur la place publique pour dénoncer et 
combattre les mensonges et les violences inhérents à ce système globalisant. Selon, 
Martin L. King Jr., notre génération aura ,à rendre compte non seulement des actes 
des humains malfaisants mais aussi du silence complice des gens de bien témoins 
apathique~ des injustices commises. 
L'image-projection Dieu des armées transmise par les interprètes du premier 
testament est désonnals révolue. Jésus, dans le second testament, nous révèle un Dieu 
désarmé qui ne cautionne pas la violence mais se fait solidaire des humains. Ce Dieu 
« s'est abaissé prenant notre condition humaine» (ph 2, 4-8), confronté au mal et à 
une mort violente, sa pâque nous entraîne sur un chemin de libération. Il nous 
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apprend à humaniser notre vie en parcourant «le fleuve de notre existence »244 à contre-
courant de ce qui nous déshumanise afin de remonter jusqu'à la source de la Vie. 
«L'événement de Pâques, tel le chant d'une sirène appelle les humains 
offensés à vivre à contre-courant, à enfanter eux-mêmes la liberté de Dieu 
[non-violence]. Ainsi le mal subi n'engendre plus le mal reproduit, à l'infini, 
selon le processus inexorable de l'action et de la réaction [spirale de 
violence]. Le pardon met au monde une réalité qui vient d'Ailleurs, même 
s'il s'inscrit dans la mémoire vivante du mal subi »245. 
Vous avez appris ... 246 
À la lumière des propos développés par les auteures qui ont inspiré cette 
recherche, en fidélité créatrice à la tradition éthique de Jésus que j'ai redécouverte à 
travers ces femmes tisseuses d'humanité, j'ose « nous» dire: 
Vous avez appris dès votre jeune âge que les femmes doivent se taire et se soumettre 
à l'autorité quelle qu'elle soit car toute autorité vient de Dieu. 
Moi, je vous dis que chaque personne est responsable de ses actes et doit suivre ses 
inspirations intérieures profondes. Il est parfois nécessaire de résister à l'autorité, de 
désobéir aux lois rigides pour être fidèle à l'Évangile. 
Vous avez appris à suivre la loi du plus fort, à obéir aux puissances de ce monde, aux 
lois du marché et de la publicité qui dictent vos besoins et orientent vos choix. 
Moi, je vous dis d'écouter votre cœur, de regarder la réalité à partir du plus faible, du 
pauvre, car le changement ne peut se réaliser qu'en solidarité avec eux, avec elles; il 
n'exclut personne et votre critère de discernement doit être : « la vie en abondance» 
dès maintenant. 
Vous avez appris que la mondialisation est incontournable et qu'il est normal que 
certains soient sacrifiés et que les transnationales ont tous les droits quand elles 
exploitent les richesses des pays du sud. 
Moi, je vous dis que chacune et chacun est responsable du changement de société. Il 
lui appartient de dénoncer les injustices au lieu de se réfugier dans un silence 
complice. Les richesses de la terre appartiennent à tous et pour cela, nous devons 
dénoncer les lois du marché et prendre parti pour l'humain et la planète. 
244 Symbole utilisé par L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 275. 
245 L. Basset, Le pouvoir de pardonner, p. 277. 
246 Ré-écriture de Mt 5 à la lumière des propos sur la non-violence développés par L. Basset, L. 
Fernandes, 1. Gebara et D. Soelle dans ce mémoire. 
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Vous avez appris que Dieu . récompense les bons et punit les méchants. Il y a des 
humains qui sont foncièrement mauvais et d'autres remplis de bonté. 
Moi, je vous dis que Dieu est tout Amour et il a créé les humains (hommes et 
femmes) à son image et à sa ressemblance. En toute personne, il y a un mélange de 
bien et de mal. En Jésus, il s'est fait proche de nous et il a tué la haine. Ce Dieu 
crucifié est solidaire des humains souffrants, il ne rejette personne .. 
Vous avez appris que pour combattre le Mal, le terrorisme, .il fallait livrer une guerre 
sans merci à l'ennemi· et imposer la paix même au prix de sacrifier des Vies 
innocentes, que si l'on est chrétienNE nous devons obligatoirement pardonner. 
Moi, je vous dis que l'opposé du Mal, c'est la recherche de sens et que la paix se 
construit jour après jour, avec et dans la souffrance accueillie et acceptée. C'est en 
renonçant à l'image parfaite de soi-même que l'on prend conscience de ses 
complicités avec les pouvoirs mal-faisants. C'est en faisant la vérité que l'on devient 
capable de pardon, un pardon qui refait l'unité entre ma raison et mon expérience et 
ensuite restaure le lien avec l' offenseurE. 
Vous avez appris à craindre et à respecter un Dieu tout-puissant qui bénit le juste et 
punit les pécheurs. 
Moi, je vous dis que pour devenir humain et faire s'épanouir la vie, il est nécessaire 
d'aimer son ennemi et de pardonner à qui vous a offenséE ou fait du mal. 
Commence par reconnaître l'ennemi en toi, la part que tu rejettes afin de pouvoir 
tendre la main à ta sœur, à ton frère et restaurer la relation brisée. 
Vous avez appris que la croix de Jésus a effacé nos péchés une fois pour toutes. Que 
chaque personne doit porter sa.croix et que le salut est la récompense promise à celles 
et ceux qui auront été fidèles à la volonté de Dieu sur terre. 
Moi, je vous dis que toutes les croix doivent être dépassées et procurent un salut 
provisoire tant que nous marchons sur les routes humaines. 
ANNEXE 1 
'LE DÉCALOGUE DES RELIGIONS247 
Le 4 mars 2002, 88 le Pape Jean-Paul II a envoyé à tous les chefs d'État et de gouvernements du 
monde ce « Décalogue» signé par les représentantEs de toutes les religions présentes à Assise le 24 
janvier 2002, lors de la grande journée de prière pour la paix. 
Nous nous engageons à: . 
Proclamer notre ferme conviction que la violence et le terrorisme s'opposent au véritable 
esprit religieux et en condanmant tout recours à la violence au nom de la religion et à la 
guerre au nom de Dieu, nous nous engageons à faire tout ce qui est possible pour éradiquer 
les causes du terrorisme 
Éduquer les personnes au respect et à 1 'estime mutuelle afin que l'on puisse parvenir à une 
coexistence pacifique et solidaire entre les membres d'ethnies, de cultures et de religions 
différentes 
Promouvoir la culture du dialogue. afin que se développent la compréhension et la 
confiance réciproques entre les individus et les peuples car telles sont les conditions d'une 
paix authentique 
Défendre le droit de toute personne humaine à mener une existence digne conforme à son 
identité culturelle et à fonder librement une famille qui lui soit propre 
Nous pardonner mutuellement les erreurs et les préjudices du passé et du présent et à nous 
soutenir dans l'effort commun pour vaincre l'égoïsme et l'abus, la haine et la violence, et 
pour apprendre du passé que la paix sans la justice n'est 'pas une paix véritable 
Être du côté de ceux (et celles] qui souffrent de la misère et de l'abandon, nous faisant la 
voix des sans voix et oeuvrant concrètement pour surmonter de telles situations convaincus 
que personne ne peut être heureux seul 
Faire nôtre le cri de ceux [et celles] qui ne se résignent pas à la violence et au mal et 
contribuer de toutes nos forces à donner à l'humanité de notre temps une réelle espérance de 
justice et de paix 
Encourager toute initiative qui promeut l'amitié entre les peuples, convaincus que s'il 
manque une entente solide entre les peuples, le progrès technologique expose le monde à des 
risques croissants de destruction et de mort 
Demander aux responsables des nations de faire tous les efforts possibles pour qu'au 
niveau natiorial et international soit édifié et consolidé un monde de solidarité et de paix 
fondé sur la justice, 
247 Jean-Paul II et al, (page consultée le 5 mai 2007). Lettre no 72, Décalogue des Religions, [En ligne] 
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